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Lời Đầu Sách 


Theo đạo Phật, tâm là gốc của muôn pháp. Trong Tâm Địa Quán 
Kinh, Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các 
pháp đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm 
tạo địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau 
khổ, vui hay buồn, trầm luân hay giải thoát. Vô lượng tâm là tâm rộng 
và cao thượng vô lượng. Tâm vô lượng là đạo xuất sanh Phật pháp, vì 
một niệm khắp tất cả hư không giới. Từ vô lượng tâm là lòng thương 
yêu vô cùng rộng lớn đối với toàn thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo 
cho chúng sanh cái vui chân thật. Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả 
tạm, vui không lâu bền, cái vui ấy bị phiển não chi phối; khi tham sân 
s¡ được thỏa mãn thì vui; khi chúng không được thỏa mãn thì buồn. 
Muốn có cái vui chân thật, cái vui vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta 
phải nhổ hết khổ đau do phiền não gây ra. Bi vô lượng tâm là tâm cứu 
khổ cho chúng sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo với tâm đầy lòng bi mẫn trải 
rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thẩy phương xứ, cùng khắp vô 
biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm bi, quảng đại, vô biên, 
không hận, không sân. Bi vô lượng tâm còn làm tâm ta rung động khi 
thấy ai đau khổ. Tâm ao ước mong muốn loại trừ đau khổ của người 
khác, đối lại với sự tàn ác. Hỷ vô lượng tâm là tâm vui mừng khi thấy 
người khác thoát khổ được vui. Ở đây vị Tỳ Kheo với đầy tâm hỷ trải 
rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thẩy phương xứ, cùng khắp vô 
biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, 
không hận, không sân. Hỷ tâm còn là tâm vui khi thấy người thành 
công thịnh vượng. Thái độ khen ngợi hay chúc mừng nầy giúp loại bổ 
tánh ganh ty bất mãn với sự thành công của người. Xả vô lượng tâm là 
tâm xả bỏ, không luyến chấp khi làm lợi lạc cho tha nhân. Thói thường 
khi chúng ta làm điều gì nhất là khi được kết quả tốt, thì chúng ta hay 
tự hào, tự mãn, và đắc chí. Sự bất bình, cãi vã xung đột giữa người và 
người, nhóm nầy với nhóm khác cũng do tánh chấp trước mà nguyên 
nhân là do sự chấp ngã, chấp pháp mà ra. Đức Phật dạy rằng nếu có 
người lên án mình sai, mình nên trả lại họ bằng lòng thương, không 
nên chấp chặt. Khi họ càng cuồng dại thì chúng ta càng xả bỏ, luôn tha 
thứ cho họ bằng sự lành. 

Cuộc sống hiện tại đầy dẫy những khổ đau phiển não như già, 
bệnh, bất hạnh và chết chóc. Con người luôn chạy theo các dục lạc, 


nhưng cuối cùng chỉ tìm thấy khổ đau. Mà ngay khi có được thú vui thì 
họ cũng nhanh chóng cảm thấy mệt mỏi vì những lạc thú nầy. Không 
có nơi nào mà con người tìm thấy được sự thỏa mãn thật sự hay an lạc 
hoàn toàn cả. Khi tâm chúng ta chứa đầy lòng tham dục và vọng tưởng 
chúng ta sẽ gặp mọi điều đau khổ. Khi tâm chúng ta tháo gỡ hết tham 
dục và vọng tưởng thì sự khổ đau sẽ chấm dứt. Chúng ta sẽ cảm 
nghiệm được niềm hạnh phúc không diễn tả được bằng lời. Con đường 
giúp chúng ta, những hành giả tu Phật, đạt được trí tuệ tối thượng là 
con đường tu tập những giáo pháp cốt lõi của giáo pháp nhà Phật, kể 
cả việc tu tập bốn tâm vô lượng. 

Vào khoảng năm 2009, Thiện Phúc đã biên soạn bộ Phật Pháp 
Căn Bản, gồm 8 tập. Tuy nhiên, quả là rất khó đặc biệt là người tại gia 
với nhiều gia vụ đọc hay nghiên cứu một bộ sách với khoảng 6184 
trang giấy khổ lớn. Vì vậy mà Thiện Phúc đã trích chương 22 trong tập 
II ra, cố gắng biên soạn gọn lại và ¡n thành tập sách nhỏ có nhan đề là 
Bốn Tâm Vô Lượng. Quyển sách nhỏ có tựa để “Bốn Tâm Vô Lượng” 
này không phải là một nghiên cứu về triết lý sống, mà nó chỉ đơn 
thuần trình bày về bốn tâm vô lượng của đức Phật. Phật tử chân thuần, 
nhất là những người tại gia, nên luôn nhớ rằng tu Phật không hẳn là 
phải xuất gia vào chùa làm Tăng hay Ni, mà nó có nghĩa là bước vào 
việc thực tập những bài tập được liên kết để thiết lập những mẫu mực 
sống hằng ngày của mình, làm cho đời sống của chúng ta trở nên yên 
bình hơn. Đức Như Lai đã giải thích rõ về con đường diệt khổ mà Ngài 
đã tìm ra và trên con đường đó Ngài đã tiến tới quả vị Phật. Đường tu 
tập còn đòi hỏi nhiều cố gắng và hiểu biết liên tục. Chính vì thế mà 
mặc dù hiện tại đã có quá nhiều sách viết về Phật giáo, tôi cũng mạo 
muội biên soạn tập sách “Bốn Tâm Vô Lượng” song ngữ Việt Anh 
nhằm giới thiệu giáo lý nhà Phật cho Phật tử ở mọi trình độ, đặc biệt 
là những người sơ cơ. Những mong sự đóng góp nhoi nầy sẽ mang lại 
lợi lạc cho những ai mong cầu có được cuộc sống an bình, tỉnh thức, và 
hạnh phúc. 


Thiện Phúc 


Preface 


According to Buddhism, mind 1s the root of all dharmas. In 
Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha taught: “All my tenets 
are based on the mind that 1s the source of all dharmas." The mind has 
brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It is the main 
drivinng force that makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, 
liberated or doomed. Immeasurable mind 1s an Iimmeasurably broad 
and noble mind. Immeasurable mind 1s a way of generating qualities 
of Buddhahood, by pervading all of space In a single moment of 
thought. Immeasurable loving-kindness 1s the greatest love dedicated 
to all sentilent beings, together with the desire to bring them Joy and 
happiness. Human JjJoy 1s totally impermanent; it is governed by misery, 
that 1s, when our passions such as greed, anger, and Iignorance are 
satisfiied, we feel pleased; but when they are not satisfied, we feel sad. 
To have a permanent Joy, we must first sever all sufferings. 
Immeasurable compassion mind 1s a mind of great pIfy, or Infinite 
compassion, or boundless pity, to save from suffering. Here a monk, 
with a heart filled with compassion. Thus he stays, spreading the 
thought of compassion, above, below, across, everywhere, always with 
a heart filled with compassion, abundant, magnifiied, unbounded, 
without hatred or i1ll-will. Compassion also makes the heart quIver 
when other are subJect to suffering. It is the wish to remove the 
suffering of others, and 1t is opposed to cruelty. Immeasurable Joy mind 
1s a mind oŸ great Joy, or Infinite Joy, or boundless Joy (gladness), on 
seeing others rescued from suffering. Here a monk, with a heart filled 
with sympathetic joy. Thus he stays, spreading the thought of 
sympathetic Joy above, below, across, everywhere, always with a heart 
filled with sympathetic Joy, abundant, magnified, unbounded, without 
hatred or Ill-will. Appreclative Joy 1s the quality of reJotcing at the 
success and prosperity of others. It is the congratulatory attitude, and 
helps to eliminate envy and discontent over the success of others. 
Immeasurable equanimity or immeasurable detachment. Detachment 1s 
the attitude of those who give up, forget, do not attach any Importance 
for what they have done for the benefit of others. In general, we feel 
proud, self-agsrandized when we do something to help other people. 
Quarrels, conflicts, or clashes between men or øroups oŸ men are due 


fo passions such as greed or anger whose source can be appraised as 
self-attachment or dharma-attachment. The Buddha taupht that 1f there 
1S sSOmeone who misJudges us, we must feel pity for him; we must 
forgive him In order to have peace In our mind. 

Dally life 1s filled with the miseries and afflictions of old age, 
sickness, unhappiness and death. People chase after pleasure but find 
only pain. Even when they do find something pleasant they soon ørow 
tired of it. Nowhere 1s there any real satisfaction or perfect peace. 
When our mind 1s filled with greed and desire and wandering thoughts, 
sufferings of all types follow. When we remove all craving, desire, and 
wandering thoughts from our mind, sufferings will come to an end. We 
shall experlence undescribable happiness. The Path that helps us, 
Buddhist practitioners, reach the ultimate wisdom 1s the path of 
cultivating the core teachings of Buddhism, Including the cultivation of 
the four immeasurable minds. 

In around 2009, Thiện Phúc composed a set of § books titled “Basic 
Buddhist Doctrnes”. However, Its really dificult for people, 
especially lay people with a lot of familiy duties, to read or to study the 
total of 6,184 big-sized pages. So, Thiện Phúc extracted Chapter 22 In 
Volume II, tried to revise and publish 1t as a small book titled “Four 
Immeasurable Minds”. This litle book tiled “Four Immeasurable 
Minds” is not a philosiphical study of life, but a book that simply 
presents the Buddha's teachings on the four Iimmeasurable minds. 
Devout Buddhists, especially lay people, should always remember that 
cultivation in Buddhism does not mean to renounce the world and to enter into 
a temple as a monk or nun, but it means to enter into practicing well-being 
exercises that are linked to established daily hfe patterns, makes our lives 
more peaceful. The Buddha already explained clearly about the path of 
elimmnation of sufferings which He found out and He advanced to the 
Buddhahood on that path. The path of cultivation still demands continuous 
efforts with ripht understanding and practice. Presently even with so many 
books available on Buddhism, I venture to compose this booklet tiled “Four 
Immeasurable Minds” ¡in Vietnamese and English to introduce basic things 
in Buddhism to all Vietnamese Buddhist followers, especially Buddhist 
beginners, hoping this little contribution w1]ll help Buddhists in different levels 
to understand on how to achieve and lead a life of peace and happiness. 


Thiện Phúc 


Chương Một 
Chapter One 


Lòng Yêu Thương Trong Phật Giáo 


Có nhiều nghĩa cho chữ “Yêu Thương”. Yêu thương có nghĩa yêu 
hay ham muốn xác thịt là một trong những nguyên nhân chính dẫn đến 
khổ đau và luân hồi sanh tử. Theo đạo Phật, thương yêu là hiểu biết, là 
không phán xét hay kết tội, là lắng nghe và thông cảm, là quan tâm và 
đồng tình, là chấp nhận và tha thứ, vân vân và vân vân. Như vậy, tình 
yêu thương theo Phật giáo có nghĩa là tình thương không vị kỷ đi kèm 
với lòng từ, bi, hỷ, xả. Tình thương luôn đi đôi với từ bi. Khi chúng ta 
có một trái tim thương yêu, từ bi nảy sinh dễ dàng nơi chúng ta. Bất cứ 
lúc nào chúng ta nhìn thấy một người khổ đau, chúng ta cảm thấy 
muốn chìa tay ra làm cho người ấy được vơi đi đau khổ. Đặc tính của 
yêu thương là loại bổ khổ đau, là muốn làm giảm thiểu đau khổ nơi 
người khác. Như vậy người nào có lòng bi mẫn, biết yêu thương và tha 
thứ cho người khác, người đó thật sự hiểu đúng nghĩa của chữ “Yêu 
Thương” trong Phật Giáo. Kỳ thật, sự giải thoát trong Phật giáo không 
phải xa vời không thực tiễn, nếu chúng ta biết chuyển sự chú ý vị kỷ 
thành vị tha, nghĩa là biết nghĩ nhiều đến sự an vui và hạnh phúc của 
người khác, là chúng ta đã được giải thoát. 

Tình Thương Trong Phật Giáo: Trong giáo thuyết nhà Phật, có hai 
loại ái. Thứ nhất là Dục ái: Phầm phu tham ái với cảnh ngũ dục hay ái 
dục thường tình khởi phát từ dục vọng, ngược lại với Pháp ái. Thứ nhì 
là Pháp ái: Tình yêu trong phạm trù tôn giáo. Tình yêu của những vị 
Bồ tát muốn cứu độ chúng sanh, ngược lại với Dục ái hay tình yêu 
phàm tục. Pháp ái lại có Pháp Ái Tiểu và Đại Thừa. Pháp Ái Tiểu 
Thừa: Lòng yêu niết bàn của kẻ căn cơ thấp kém. Pháp Ái Đại Thừa: 
Lòng ái thiện của bậc Bồ Tát Đại Thừa. Hành giả tu Phật nên luôn 
nhớ rằng cả hai thứ pháp ái nầy đều cần phải loại bỏ và phải được 
thay thế bằng Pháp Ái Như Lai, tức là Tâm Đại Bi của Như Lai hay 
tình yêu cứu độ chúng sanh chân chánh vô thượng. 

Lòng Từ và Lòng Bi Mẫn: Sao gọi là Từ Bi Tâm? Từ bi là lòng 
xót thương cứu độ mà lìa tướng và không phân biệt chấp trước. Nghĩa 
là thương xót cứu độ mà không có hậu ý lợi dụng. Chẳng hạn như vì 
thấy người giàu đẹp, sang cả, vân vân, nên giả bộ “Từ Bi' để dụng ý 
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và mưu tính các việc riêng tư có lợi cho mình. Đây chỉ được gọi là ST 
Kiến, nghĩa là thấy giàu đẹp mà sanh khởi lòng thương theo lối trói 
buộc của chúng sanh, chớ không phải là Từ Bi. Chính tính thần của 
lòng từ và sự bi mẫn mà Đức Phật dạy đã ảnh hưởng sâu sắc đến trái 
tim của vua A Dục, một đại hoàng đế Phật tử của Ấn Độ vào thế kỷ 
thứ 3 trước Tây Lịch. Trước khi trở thành một Phật tử, ông đã từng là 
một vị quân vương hiếu chiến giống như cha mình trước là vua Bình Sa 
Vương, và ông nội mình là vua Candaragupta. Khát vọng muốn bành 
trướng lãnh thổ của mình đã khiến nhà vua đem quân xâm lăng và 
chiếm cứ nước láng giềng Kalinga. Trong cuộc xâm lăng nầy, hàng 
ngàn người đã bị giết, trong khi nhiều chục ngàn người khác bị thương 
và bị bắt làm tù binh. Tuy nhiên, khi sau đó nhà vua tin nơi lòng từ bi 
của đạo Phật, ông đã nhận ra sự điên rồ của việc giết hại nầy. Vua A 
Dục cảm thấy vô cùng ân hận mỗi khi nghĩ đến cuộc thảm sát khủng 
khiếp nầy và nguyện giã từ vũ khí. Có thể nói vua A Dục là vị quân 
vương duy nhất trong lịch sử, là người sau khi chiến thắng đã từ bỏ con 
đường chinh phục bằng đường lối chiến tranh và mở đầu cuộc chinh 
phục bằng đường lối chánh pháp. Như chỉ dụ 13 khắc trên đá của vua 
A Dục cho thấy “Vua đã tra kiếm vào vỏ không bao giờ rút ra nữa. vì 
Ngài ước mong không làm tổn hại đến các chúng sanh.” Việc truyền 
bá tín ngưỡng từ bi của Đức Phật trên khắp thế giới phương Đông, 
phần lớn là do những nỗ lực táo bạo và không mệt mỏi của vua A Dục. 
Pháp Phật đã một thời làm cho tâm hồn người Á Châu trở nên ôn hòa 
và không hiếu chiến. Tuy nhiên, nền văn minh hiện đại đang xiết chặt 
trên các vùng đất Châu Á. Một điều mà ai trong chúng ta cũng phải 
chấp nhận là với đà tăng trưởng và phát triển của văn minh, thì sức 
sống nội tâm sẽ suy thoái, và con người ngày càng trở nên sa đọa. Với 
sự tiến triển của khoa học hiện đại rất nhiều thay đổi đã diễn ra, tất cả 
những thay đổi và cải tiến nầy, thuộc về lãnh vực vật chất bên ngoài, 
và có khuynh hướng làm cho con người thời nay ngày càng trở nên 
quan tâm đến nhục dục trần tục hơn, nên họ xao lãng những phẩm chất 
nơi tâm hồn, và trở nên ích kỷ hay vô lương tâm. Những đợt sóng văn 
minh vật chất đã ảnh hưởng đến nhân loại và tác động đến lối suy tư 
cũng như cách sống của họ. Con người bị trói buộc thậm tệ bởi giác 
quan của họ, họ sống quá thiên về thế giới vật chất đến nỗi không còn 
tiếp chạm được với cái thiện mỹ của thế giới bên trong. Chỉ có quan 
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niệm sống từ bi theo lời Đức Phật dạy mới có thể lập lại sự quân bình 
về tinh thần và hạnh phúc cho nhân loại mà thôi. 

Sự Mâu Thuẫn giữa Trí Tuệ và Từ Bi: Theo Phật giáo, một vị Bồ 
Tát là một tổng hợp của hai lực mâu thuẫn là trí tuệ và từ bi. Trong trí 
tuệ của ngài, ngài không thấy người nào; trong từ bi của ngài, ngài quả 
quyết cứu vớt tất cả. Khả năng phối hợp những thái độ mâu thuẫn này 
là nguồn gốc của sự vĩ đại, và của khả năng tự độ và độ tha của vị Bồ 
Tát. Điều mà con người phẩi làm là không nên phân biệt giữa mình và 
những người khác và phải đợi cho đến khi mọi người đều được giúp đỡ 
trước khi nhập diệt. Vậy thì Đại Thừa cho rằng một vị A La Hán nhắm 
mục đích chưa đủ cao. Theo họ, mục đích nỗ lực của Phật giáo, con 
người lý tưởng không phải là con người vị kỷ, lạnh lùng với đầu óc hẹp 
hòi của một vị A La Hán, mà phải là một vị Bồ Tát với lòng từ bi bao 
la, người đã từ bỏ trần gian, nhưng không bỏ rơi chúng sanh ở đó. 
Trong khi trí tuệ được giảng dạy là cao tuyệt, và từ bi là đức tính phụ 
thuộc; thì trong Phật giáo Đại Thừa, từ bị bây giờ được đưa lên ngang 
hàng với trí tuệ. Trong khi trí tuệ của A La Hán là thành quả trong việc 
tự mình giải thoát cái phải giải thoát, thì nó có vẻ khô cần trong những 
đường hướng liên quan đến việc giúp đỡ mọi người. Trong Phật giáo 
Đại Thừa, Bồ Tát không những là người tự mình giải thoát, mà còn 
khéo léo tìm cách tạo và làm nẩy mầm Bồ Đề nơi người khác nữa. 
Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa: “Những người làm những việc khó 
khăn là chư Bồ Tát, những chúng sanh vĩ đại đã đạt được giác ngộ tối 
thượng, nhưng họ không muốn đạt đến Niết Bàn cho riêng mình. Trái 
lại, các ngài đã trải qua làm chúng sanh của trần gian đầy thống khổ, 
và tuy vậy, vẫn khao khát đạt được giác ngộ tối thượng, các vị không 
run sợ trước sanh tử. Vì thương xót trần gian mà các vị lên đường vì lợi 
ích và hạnh phúc của trần thế. Chư vị quyết định chúng tôi muốn trở 
thành một nơi an trú cho trần gian, một nơi về nương cho trần gian, một 
nghỉ ngơi cho trần gian, sự êm ấm cuối cùng của trần gian, hải đảo của 
trần gian, người hướng đạo cho trần gian, và những phương tiện giải 
thoát cho trần gian.” 

Thương Yêu Và Dục Vọng: Thương yêu và dục vọng là sự luyến 
ái và dục vọng, hoặc tình thương yêu gia đình. Ái dục là những khối 
làm hành giả vấp ngã trên bước đường tu hành. Ngoài ra, biển ái dục 
của vòng sanh tử là cái gốc của chướng đạo. Hành giả nào còn vướng 
víu ái dục, bất luận là với người khác hay với đổ vật đều sẽ bị chướng 
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ngại không tiến bộ được trên bước đường tu tập. Nói tóm lại, ái dục 
chính là sanh tử, và sanh tử là ái dục. Như vậy ái dục là nguồn gốc của 
sinh tử. Nếu chúng ta không chịu phá vỡ sự vô minh của ái dục thì 
không cách chi mình có thể thoát ra khỏi vòng luân hồi sanh tử cả. 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng trước khi nghĩ đến Phật quả, 
chúng ta phải hết sức đoạn dục khử ái. Hơn 25 thế kỷ về trước Thái tử 
Tất Đạt Đa Cổ Đàm cũng phải làm y như vậy trước khi Ngài trở thành 
một du Tăng khổ hạnh. Phật tử thuần thành nên nhớ rằng chúng ta là 
những chúng sanh con người, và chúng sanh con người chắc chắn là 
phải có tình cảm, nhưng người Phật tử chúng ta không nên bám víu vào 
những tình cảm của ái dục nầy. Chúng ta phải luôn đối xử bình đẳng 
với mọi người, phải tỏ lòng từ bi với tất cả, nhưng cũng phải cẩn trọng 
để không vướng vào cái bẫy của ái dục. Người Phật tử không có con 
đường nào khác để chuyển hóa ngoài con đường cắt đứt ái dục, vì hễ 
cái gì mình thích là mình yêu thương, còn cái gì mình không thích là 
mình ghét bỏ. Vì vậy nếu mình không cắt đứt ái và loại bổ dục thì 
chúng ta chỉ quanh quanh quẩn quấn trong cái vòng “thương thương 
ghét ghét” bất tận. 

Những Lời Phật Dạy Về “Thương Yêu và Dục Vọng ” Trong Kinh 
Pháp Cú: Xuất gia bứt hết ái dục là khó, tại gia theo đường sinh hoạt 
là khó, không phải bạn mà chung ở là khổ, qua lại trong vòng luân hồi 
là khổ. Vậy các ngươi hãy giác ngộ để đừng qua lại trong vòng thống 
khổ ấy (302). Nếu ở thế gian nầy mà bị ái dục buộc ràng, thì những 
điều sầu khổ càng tăng mãi như loài cỏ tỳ-la gặp mưa (335). Nếu ở thế 
gian nầy, mà hàng phục được những ái dục khó hàng phục, thì sầu khổ 
tự nhiên rụng tàn như nước ngọt lá sen (336). Đây là sự lành mà Ta 
bảo với các ngươi: “Các người hãy dồn sức vào để nhổ sạch gốc ái 
dục, như người muốn trừ sạch giống cỏ tỳ-la phải nhổ hết gốc nó. Các 
ngươi chớ lại để bị ma làm hại như loài cỏ lau gặp cơn hồng thủy!” 
(337). Đốn cây mà chưa đào hết gốc rễ thì tược vẫn ra hoài, đoạn trừ ái 
dục mà chưa sạch căn gốc thì khổ não vẫn nẩy sinh trở lại mãi (338). 
Những người có đủ 36 dòng ái dục, họ mạnh mẽ dong ruổi theo dục 
cảnh chẳng chút ngại ngùng, bởi vậy người đã có tâm tà kiến, hằng bị 
những tư tưởng ái dục làm trôi dạt hoài (339). Lòng ái dục tuôn chảy 
khắp nơi như giống cổ man-la mọc tràn lan mặt đất. Ngươi hãy xen 
giống có đó để dùng tuệ kiếm đoạn hết căn gốc ái dục đi (340). Người 
đời thường vui thích theo ái dục, ưa dong ruổi lục trần, tuy họ có hướng 
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cầu an lạc mà vẫn bị quanh quẩn trong chốn trầm luân (341). Những 
người trì trục theo ái dục khác nào thỏ bị sa lưới. Càng buộc ràng với 
phiển não, càng chịu khổ lâu dài (342). Những người trì trục theo ái 
dục, khác nào thổ bị sa lưới. Hàng Tỳ kheo vì cầu vô dục nên phải 
trước tự gắng la dục (343). Người đã ha dục xuất gia, lại tìm vui ở 
chốn sơn lâm, khác nào trở lại nhà; ngươi hãy xem hạng người đó, kẻ 
đã được mở ra rồi lại tự trói vào! (344). Đối với người trí, sự trói buộc 
bằng dây gai, bằng cây, bằng sắt chưa phải kiên cố, chỉ có lòng luyến 
ái vợ con tài sản mới thật sự là sự trói buộc chắc bền (345). Những kẻ 
dắt người vào sa đọa, là như sự trói buộc chắc bền, nó hình như khoan 
dung hòa hưởn mà thật khó lòng thoát ra. Hãy đoạn trừ đừng dính mắc, 
xa la ái dục mà xuất gia (346). Những người say đắm theo ái dục, tự 
lao mình trong lưới buộc như nhện giăng tơ. Ai dứt được sự ràng buộc 
không còn dính mắc nữa, thì sẽ xa mọi thống khổ để ngao du tự tại 
(347). Bước tới chỗ cứu cánh thì không còn sợ hãi; xa lìa ái dục thì 
không còn nhiễm ô; nhổ lấy mũi tên sanh hữu thì chỉ còn một thân nây 
là cuối cùng, không bị tiếp tục sanh nữa (351). Xa ha ái dục không 
nhiễm trước, thông đạt từ vô ngại, thấu suốt nghĩa vô ngại, và thứ lớp 
của tự cú, đó thật là bậc đại trí đại trượng phu, chỉ còn một thân nầy là 
cuối cùng, không bị tiếp tục sinh nữa (352). Dũng cảm đoạn trừ dòng ái 
dục, các ngươi mới là Bà-la-môn! Nếu thấu rõ các uẩn diệt tận, các 
ngươi liền thấy được vô tác (Niết bàn) (383). 


Love n Buddhism 


There are many different meanings of “Love”. Love as craving or 
sexual desire 1s one of the majJor causes of sufferings and rebirth. 
According to Buddhism, love 1s understanding, love does not Judge or 
condemn, love listens and understands, love cares and sympah1zes, 
love accepts and forgives, and so on and and so on. Thus, in Buddhism, 
love has the meaning of “selfless love” which accompanmies with 
loving-kindness, compassion, Joy, and equanimity. Love goes hand-in- 
hand with compassion. When we have a loving heart, compassion 
arises easily in us. Whenever we see somebody suffering, we feel an 
urge to reach out to help the person ease his or her suffering. To 
remove or ease another”s suffering 1s the main characteristic of love. 
Thus, those who 1s compasslonate, loving and forgiving, they really 
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understand the meanings of the word “Love” in Buddhism. In fact, 
emancipation in Buddhism 1s not unrealistic, 1Ý we know how to focus 
from “Selfish” to “Altruistic”, and think more about others” well-being 
and welfare, we have already liberated ourselves. 

Love im Buddhism: In Buddhist teachings, there are two kinds of 
love. #irst, Ordinary human love springing from desire: TÌhịs 1s the love 
1n the passion realm, or passion-love. Ordinary human love springing 
from desire, in contrast with religlous love (Pháp ái). Love Inspired by 
desire through any of the five senses. Ordinary human love springing 
from desire, in contrast with religlous love (Pháp ái). Love Inspired by 
desire through any of the five senses. Second Neligious love: 
Bodhisattva or religlous love springing from the vow to save all 
creatures. Bodhisattva love with desire to save alÏ creatures, In contrast 
with ordinary love (Dục ái). Religilous love has Hinayana and 
Mahayana Dharma-love. Hinayana religlous love: Hinayana Dharma- 
love as desire for nirvana. Mahayana religlous love: Mahayana 
Dharma-love or Bodhisattva attachment to 1llusory things. Buddhist 
practitioners should always remember that both of these two religious 
loves must be eradicated and must be replaced by Tathagata-love, 
which goes out to all beings for salvation. 

Kindness and Compassion: What 1s the “compassionate mind?° To 
be compassionate 1s fo pIty and to be empathetic, wishing to help and 
rescue others without having discriminatlons or attachmentf to varIous 
characteristics. This means “alrulsm` or to have mercy and 
compassion, wishing to help others but not to have any Iintention of 
taking advanfages. For Instance, seeing someone rich, beautiful, etc, 
one pretends to be compassionate by helping, but having ulterior 
motives of self-gain. Thịs 1s called “Desirous Views,” or developing 
love and lust when seeing wealth and beauty according to binding ways 
Of sentilent beings; thus, to act In this way cannot be called being 
“compassionate.` It was the spirit of loving-kindness and compassion 
taught by the Buddha that touched the heart of King Asoka, the great 
Buddhist Emperor of India In the third century B.C. Before he became 
a Buddhist he was a warlike monarch like his father, King Bimbisara, 
and his grandfather, King Candragupta. Wishing to extend hịs 
territories he Iinvaded and conquered Kalinga. In this war thousands 
were slain, while many more were wounded and taken captive. Later, 
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however, when he followed the Buddha”s creed of compassion he 
realized the folly of killing. He felt very sad when he thought of the 
great slaughter, and gave up warfare. He 1s the only military monarch 
on record who after victory øave up conquest by war and Inaugurated 
conquest by righteousness. As his Rock Edict XIII says, “he sheathed 
the sword never to unsheath 1t, and wish no harm to living beings.` The 
spread of the Buddha”s creed of compassion throughout the Eastern 
world was largely due to the enterprise and tireless efforts of Asoka the 
Great. The Buddha-law made Asia mild and non-aggressive. However, 
modern civilization 1s pressing hard on Asian lands. It 1s known that 
with the rise and development of the so-called civilization, man”s 
culture deteriorates and he changes for the worse. With the match of 
modern sclence very many changes have taken place, and all these 
changes and Improvements, being material and external, tend to make 
modern man more and more worldly minded and sensuous with the 
result that he neglects the qualities of the mind, and becomes self- 
Iinterested and heartless. The waves of materialism seem to Influence 
mankind and affect their way of thinking and living. People are so 
bound by their senses, they live so exclusively 1n the material world 
that they fail to contact the good within. Only the love and compassion 
taught by the Buddha can establish complete mental harmony and well- 
being. 

A Confradictory oƒ Wisdom and Compassion: According to 
Buddhism, a Bodhisatva 1s a being compounded of the two 
contradictory forces of wIsdom and compassion. In his wIsdom, he sees 
no persons; In his compassion he 1s resolved to save them. His ability to 
combine these contradictory attitudes 1s the source of his greatness, and 
of his ability to save himself and others. What a man should do 1s to 
make no discrimination between himself and others, and to waIt until 
he had helped everybody Into Nirvana before losing himself Into It. 
The Mahayanists thus claimed that the Arhat had not aimed high 
enoueh. The Ideal man, the aim of the Buddhist effort, was, according 
to them, not the rather self-centered, cold and narrow-minded Arhat, 
but the all-compassionate Bodhisattva, who abandoned the world, but 
not the beiIngs In 1t. Whereas in Theravada tradition, wisdom had been 
taught as the hiphest, and compassion as a subsidilary virtue; In 
Mahayana, compassion now came to rank as equal with wisdom. While 
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the wisdom of the Arhat had been fruitful in setting free in himself 
what there was to be set free, It was rather sterile in ways and means of 
helping ordinary people. In Mahayana Buddhism, the Bodhisattva 
would be a man who does not only set himself free, but who 1s also 
skilful in devising means for bringing out and maturing the latent seeds 
of enliphtenment in others. According to the Prajnaparamita Sutra, 
“Doers of what 1s hard are the Bodhisattvas, the great beings who have 
Set out to win supreme enliphtenment, but they do not wish to attain 
therr own private Nirvana. On the contrary, they have surveyed the 
highly painful world of being, and yet, desirous to win supreme 
enlightenment, they do not tremble at birth-and-death. They have set 
out for the benefit of the world, for the ease of the world, out of pIty for 
the world. They have resolved: “We wIll become a shelter for the 
world, a refuge for the world, the world”s place of rest, the final relief 
of the world, islands of the world, leaders of the world, the world”s 
means of salvation.”” 

Love and Destre: Love and desire means loves that attach to 
desires or love of family. Love and desire are the stumbling blocks In 
cultivation. Besides, the sea of emotional love of birth and death 1s 
fundamenrtal obstacle to the Way. If cultivators feel love and desire, 
whether for people or obJects, 1t will hinder them from making progress 
1n cultivation. In one word, love and desire are Just birth and death, and 
birth and death are Just love and desire. Thus love and desire are the 
root of birth and death. If we dont break through the Ignorance of love 
and desire, there 1s no way we can escape the cycle of birth and death. 
Sincere Buddhists should always remember that before thinking of the 
Buddhahood, we should first cụt off desire and get rid of love. More 
than twenty-five hundred years ago, Pnnce Siddhartha Gautama did 
Just that before he became a wandering ascetic monk. Sincere 
Buddhists should always remember that we all are human beings, and 
human beings surely have emotions, but we Buddhists should not cling 
to such emotions of love and desire. We should treat everyone equally, 
showing loving-kindness and compassion to all, but we must be careful 
not fo get trapped In the trap of love and desire. Buddhists have no 
other way to transcend but cutting off desire and getting rid of love, for 
whatever we are fond of, we love, and whatever we dislike, we hate. 
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So 1ƒ we dont cut desire and get rid of love, we will continue to øo 
round and round in the cycle of love and hate forever. 

The BPuddhas Teachmgs on “Love and Desre” im the 
Dharmapada Sufra: Ít 1s difficult to renounce the world. It 1s difficult to 
be a householder. It Is painful to assoclate with those who are not 
Íriends. It is painful to be wandering 1n the samsara forever. Reaching 
the enlightenment and let wander no morel Lefs suffer no morel 
(Dharmapada 302). Whoever binds to craving, his sorrows flourish like 
well-watered birana grass (Dharmapada 335). Whoever In this world 
overcomes this unruly craving, his sorrows fall away Just like water- 
drops from a lotus leaf (Dharmapada 336). This 1s my advice to you: 
“Root out craving; root 1t out, Just like birana grass 1s roo(ed out. Let 
not Mara crush you again and again as a flood crushes a reedl 
(Dharmapada 337). Latent craving 1s not conquered, suffering recovers 
and grows again and again, Just like a tree hewn down grows up agaIn 
as long as 1s roots 1s unrooted (Dharmapada 338). If in any man, the 
thirty-six streams of craving are still flowing, such deluded person 1s 
still looking for pleasure and passion, and torrential thoughts of lust 
sweep him away (Dharmapada 339). Streams of pleasure and passion 
flow In all directions, Jjust like the creeper sprouts and stands. SeeIng 
the creeper that has sprung up In your mind, cut it off with wisdom 
(Dharmapada 340). Common people are subJect to attachment and 
thirst; they are always happy with pleasure; they run after passion. 
They look for happiness, but such men caught In the cycle of. birth and 
decay again and again (Dharmapada 341). Men who are crazed with 
craving, are terrified like hunted hares. The more they hold fast by 
fetters, bonds, and afflictions, the longer they suffer (Dharmapada 342). 
Men who are crazed with craving, are terrified Just like hunted hares. 
Therefore, a monk who wishes his own passionlessness, should first 
banish craving (Dharmapada 343). He who 1s free from desire for the 
household, finds pleasure (of asceticism or monastic life) 1n the forest, 
yet run back to that very home. Look at that man! He runs right back 
Iinto that very bondage again! (Dharmapada 344). To a wise man, the 
bondage that 1s made of hemp, wood or 1ron, 1s not a strong bond, the 
longing for wives, children, Jewels, and ornamehnfs 1s a greater and far 
stronger attachment (Dharmapada 345). The wise people say that that 
bond 1s very strong. Such fetters seem supple, but hard to break. Break 
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them! Cut off desire and renounce the world! (Dharmapada 346). A 
man Infatuated with lust falls back Into the stream as a spider Into the 
web spun by I(self. He who cuts off. this bond, retire from the world, 
with no clinging, will leave all sorrow behind (Dharmapada 347). He 
who has reached the goal, without fear, without craving and without 
desire, has cut off the thorns of life. This 1s his final mortal body 
(Dharmapada 351). He who Is without craving, without attachmernt; 
who understands subtleties of words and meanings; they are truly a 
great wIse who bear the final mortal body (Dharmapada 352). Strive 
hard to cut off the stream of desires. Oh! Brahman! Knowing that all 
conditioned things will perish. Oh! Brahman! You are a knower of the 
Unmade Nirvana! (Dharmapada 383). 
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Chương Hai 
Chapter Two 


Quan Điểm Về Tâm 
Trong Phật Giáo 


Trong Phật giáo, Tâm là gốc của muôn pháp. “Tâm” hay “Ý” tức 
là “Tâm Phân Biệt” của mình, tức là thức thứ sáu. “Tâm” không những 
phân biệt mà còn đầy dẫy vọng tưởng. Trong sáu thức đầu có thể nói 
là loại có tánh tri giác, do nơi lục căn mà phát ra sáu thứ tri giác nầy. 
Lục căn tức là mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và ý; chúng phát xuất ra thấy 
(thị giác), nghe (thính giác), ngửi (khứu giác), nếm (vị giác), xúc chạm 
(xúc giác nơi thân), và hiểu biết (tri giác nơi ý). Con người ta gây tội 
tạo nghiệp nơi sáu căn nầy, mà tu hành giác ngộ cũng ở nơi sáu căn 
nầy. Nếu không bị ngoại cảnh chi phối thì đó chính là đang có tu tập. 
ngược lại, nếu bị cảnh giới bên ngoài làm cho xoay chuyển tức là đọa 
lạc. Trong Tâm Địa Quán Kinh, Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy 
tâm làm chủ. Tất cả các pháp đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, 
tâm tạo thiên đường, tâm tạo địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho 
ta sung sướng hay đau khổ, vui hay buồn, trầm luân hay giải thoát. Có 
một số từ ngữ Sanskrit và Ba Li chỉ tâm như Mana, Citta, Vijnana, 
Vinnana. Tâm là một tên khác của A Lại Da Thức (vì nó tích tập hạt 
giống của chư pháp hoặc huân tập các hạt giống từ chủng tử chủng 
pháp mà nó huân tập). Không giống như xác thân vật chất, cái tâm là 
phi vật chất. Chúng ta nhận thức được những tư tưởng và cảm nghĩ của 
chúng ta cùng nhiều điều khác bằng trực giác, và chúng ta kết luận sự 
hiện hữu của chúng bằng phép loại suy. 

Hãy nhìn vào chính mình để thấy tâm chẳng có hình tướng gì cả. 
Hình ảnh đến và đi; tâm mình nhìn thấy hình ảnh đến và đi. Âm thanh 
đến và đi; tâm mình cũng nghe âm thanh đến và đi. Vì tâm không có 
hình tướng nên tâm có thể hiển lộ các pháp đến đi trong vô lượng hình 
tướng. Cũng bởi vì không có hình tướng nên tâm có thể hiển lộ như là 
hình ảnh và âm thanh mà mình thấy và nghe được. Hành giả nên thấy 
rằng tất cả chỉ là trạng thái của tâm mà thôi! Hãy nhìn vào tâm của 
chúng ta thì chúng ta sẽ thấy rằng niệm đến rồi đi, sinh rồi diệt. Tâm 
như một tấm gương cho chúng ta thấy hình ảnh vạn pháp được phản 
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chiếu. Tất cả các ảnh đến rồi đi, nhưng tánh phản chiếu của tấm gương 
vẫn còn đó, bất động, bất diệt. Ngày trước, sở dĩ chư tổ đánh thức đệ tử 
bằng tiếng vỗ của hai bàn tay, vì khi nghe tiếng vỗ là chúng ta nghe 
âm thanh; âm thanh đến rồi đi, nhưng tánh nghe vẫn còn đó, ngay cả 
trong giấc ngủ của chúng ta, không dời đổi, bất động và bất diệt. Phật 
tử chân thuần nên luôn nhớ rằng cái tâm trong sáng cũng giống như 
ánh trăng tròn trên bầu trời. Thỉnh thoảng có mây kéo đến che nó, 
nhưng trăng luôn ở trên mây. Mây bay qua, trăng lại chiếu sáng. Vì 
vậy, Phật tử chân thuần không nên lo nghĩ về cái tâm trong sáng. Cái 
tâm ấy luôn hiện hữu. Nên nhớ, khi vọng tưởng ập đến thì phía sau lớp 
vọng tưởng vẫn là cái tâm trong sáng. Vọng tưởng đến rồi đi, không có 
ngoại lệ. Chúng ta không nên vướng mắc về sự đến và đi của những 
vọng tưởng nầy. Chúng ta cùng sống và cùng hành xử trong tinh thần 
hòa hợp. Cùng nhau hành sự có nghĩa là đoạn trừ các ý tưởng của 
riêng mình, điều kiện và hoàn cảnh của riêng mình. Làm được như vậy 
thì tâm của chúng ta sẽ tự nhiên biến thành cái tâm không. Khi tâm 
chúng ta trở thành tâm không thì nó cũng giống như tờ giấy trắng. 
Chừng đó ý tưởng chân thật, điều kiện và hoàn cảnh chân thật của 
chúng ta sẽ xuất hiện. Trong tu tập hằng ngày, khi chúng ta vái chào 
nhau, cùng tụng kinh, niệm Phật và cùng nhau thọ trai. Tâm chúng ta 
trở thành một (nhất tâm). Giống như nơi biển cả, khi có gió thổi thì tự 
nhiên sẽ có nhiều sóng. Khi gió dịu dân thì sóng cũng nhỏ hơn. Khi gió 
lặng thì mặt nước sẽ trở thành một tấm gương, trong đó mọi vật được 
phản ánh, từ núi non, cây cối đến mây trời, vân vân. Tâm của chúng ta 
cũng thế. Khi chúng ta có nhiều ham muốn và ý tưởng, sẽ giống như 
đại dương có nhiều sóng lớn. Nhưng sau khi chúng ta tu tập thiển định 
thì ý tưởng và ham muốn của chúng ta sẽ tan biến, cũng như sóng trong 
đại dương từ từ nhỏ dần. Rồi thì tâm chúng ta cũng giống nh một tấm 
sương trong sáng, và mọi vật chúng ta nghe thấy, ngửi, nếm, xúc 
chạm, suy nghĩ đếu là chân lý. 

“Citta” là một Phạn ngữ, được tạm coi là Tâm hay ý. Tâm suy 
nghĩ, tưởng tượng, lý luận, vân vân. Đây cũng chính là tâm thức. Tâm 
thức này hành sự qua năm ngả đường tương ứng với năm căn. “Citta” 
ám chỉ tiến trình tâm thức và thường được sách vở Ấn Độ coi như đồng 
nghĩa với Mạt Na và A Lại Da thức. Trong nhận thức luận của Phật 
giáo Tây Tạng, người ta ám chỉ “citta” như là một cái “tâm chính,” 
được tháp tùng theo bởi những tâm sở. Định nghĩa về “Tâm” đổi khác 
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tùy theo dân tộc và văn hóa. Nếu hỏi một người Việt Nam bình thường 
rằng tâm ở chỗ nào, người ấy sẽ chỉ vào trái tim hay lồng ngực; tuy 
nhiên, để trả lời cho cùng câu hỏi nây, người Tây phương sẽ chỉ vào 
cái đầu của họ. Theo Phật giáo, tâm hay yếu tố tinh thần được định 
nghĩa là sự sáng suốt và hiểu biết. Nó không có hình tướng, không ai 
nhìn thấy nó; tuy nhiên, tâm tạo tác mọi hành động khiến chúng ta đau 
khổ và lăn trôi trong luân hồi sanh tử. Tất cả mọi hoạt động vật chất, 
lời nói hay tinh thần đều tùy thuộc tâm ta. Phận sự của tâm là nhận 
biết được đối tượng. Nó phân biệt giữa hình thức, phẩm chất, vân vân. 
Cách duy nhất để đạt được Phật tánh là huấn luyện và chuyển hóa tâm 
cho đến khi chúng ta hoàn toàn thoát khỏi những nhiễm trược. Trong 
Anh ngữ, “mind” có nghĩa là trái tim, tỉnh thần, hay linh hồn. Mind với 
chữ “m” thường có nghĩa là chỗ ở của lý trí, “Mind” với chữ “M” viết 
hoa có nghĩa là chân lý tuyệt đối. Theo kinh nghiệm nhà thiền, thì tâm 
là toàn bộ tỉnh thức, nói cách khác lắng nghe khi nghe là tỉnh thức. 
Trong thiền, mặt trăng là biểu tượng của tâm. Tâm cũng giống như mặt 
trăng chiếu sáng và giúp cho chúng ta thấy được mọi thứ, nhưng tâm 
không phải là một vật mà chúng ta có thể chỉ vào được; tâm không có 
cả bóng lẫn hình dạng. Hiện thể là tâm đang hiển lộ; thực tánh của 
tâm chính là tánh không. Chúng ta có thể nghe tiếng sỏi chạm trên mặt 
đường; âm thanh của nó chính là tâm đang hiển lộ. Chúng ta có thể 
thấy phướn đang bay phất phới trong gió; sự bay phất phới trong gió 
của phướn chính là tâm hiển lộ. Thế thôi! 

“Citta” còn được định nghĩa như là toàn bộ hệ thống thức, bổn 
nguyên thanh tịnh, hay tâm. Citta thường được dịch là “ý tưởng.” Trong 
Kinh Lăng Già cũng như trong các kinh điển Đại Thừa khác, citta được 
dịch đúng hơn là “tâm.” Khi nó được định nghĩa là “sự chất chứa” hay 
“nhà kho” trong đó các chủng tử nghiệp được cất chứa, thì citta không 
chỉ riêng nghĩa ý tưởng mà nó còn có ý nghĩa có tính cách hữu thể học 
nữa. Trong Phật giáo không có sự phân biệt giữa tâm và thức. Cả hai 
đều được dùng như đồng nghĩa. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: 
“Tâm dẫn đầu các hành vi, tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả.” Theo Đại 
Sư Ấn Quang: “Tâm bao hàm hết khắp cả thập pháp giới, đó là Phật 
pháp giới, Bồ Tát pháp giới, Duyên Giác pháp giới, Thanh Văn pháp 
giới, Thiên pháp giới, Nhân pháp giới, A Tu La pháp giới, Súc Sanh 
pháp giới, Ngạ Quỷ pháp giới, và Địa Ngục pháp giới. Một tâm mà 
hay sanh tất cả. Phật cũng do tâm sanh, mà địa ngục cũng do tâm tạo.” 
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Theo Hòa Thượng Dhammananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật 
Giáo, tâm có thể được định nghĩa đơn giản là sự nhận thức về một đối 
tượng bởi không có một tác nhân hay linh hồn chỉ huy mọi hoạt động. 
Tâm bao gồm trạng thái tính thoáng qua luôn luôn trỗi lên rồi mất đi 
nhanh như tia chớp. “Vì sinh ra để thành nguồn của nó và chết đi để 
trở thành lối vào của nó, nó bển vững tràn trề như con sông nhận nước 
từ các suối nguồn bồi thêm vào dòng chảy của nó.” Mỗi thức nhất thời 
của dòng đời không ngừng thay đổi, khi chết đi thì truyền lại cho thức 
kế thừa toàn bộ năng lượng của nó, tất cả những cảm tưởng đã ghi 
không bao giờ phai nhạt. Cho nên mỗi thức mới gồm có tiểm lực của 
thức cũ và những điều mới. Tất cả những cảm nghĩ không phai nhạt 
được ghi vào cái tâm không ngừng thay đổi, và tất cả được truyền thừa 
từ đời nầy sang đời kia bất chấp sự phân hủy vật chất tạm thời nơi 
thân. Vì thế cho nên sự nhớ lại những lần sanh hay những biến cố trong 
quá khứ trở thành một khả năng có thể xãy ra. Tâm là con dao hai lưỡi, 
có thể xử dụng cho cả thiện lẫn ác. Một tư tưởng nổi lên từ một cái 
tâm vô hình có thể cứu hay phá hoại cả thế giới. Một tư tưởng như vậy 
có thể làm tăng trưởng hay giảm đi dân cư của một nước. Tâm tạo 
Thiên đàng và địa ngục cho chính mình. 

Tâm kết hợp chặt chẽ với thân đến độ các trạng thái tinh thần ảnh 
hưởng trực tiếp đến sức khỏe và sự an vui của thân. Một số bác sĩ 
khẳng quyết rằng không có một chứng bệnh nào được xem thuần túy 
là thân bệnh cả. Do đó, trừ khi trạng thái tinh thần xấu nầy là do ác 
nghiệp do kiếp trước gây ra quá nặng, khó có thể thay đổi được trong 
một sớm một chiều, còn thì người ta có thể chuyển đổi những trạng 
thái xấu để tạo ra sự lành mạnh về tinh thần, và từ đó thân sẽ được an 
lạc. Tâm con người ảnh hưởng đến thân một cách sâu xa, nếu cứ để 
cho tâm hoạt động một cách bừa bãi và nuôi dưỡng những tư duy bất 
thiện, tâm có thể gây ra những tai hại khó lường được, thậm chí có thể 
gây ra sát nhân. Tuy nhiên, tâm cũng có thể chữa lành một cái thân 
bệnh hoạn. Khi tâm được tập trung vào những tư duy chân chánh với 
tinh tấn và sự hiểu biết chân chánh thì hiệu quả mà nó tạo ra cũng vô 
cùng tốt đẹp. Một cái tâm với những tư duy trong sáng và thiện lành 
thật sự sẽ dẫn đến một cuộc sống lành mạnh và thư thái. Theo Phật 
giáo, tâm còn được gọi là ý thức, ý thức không tùy thuộc vào bất cứ 
căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng những 
nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện 
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tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ 
hành từ kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là những 
tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong năm uẩn. Chức năng của mạt na 
thức theo giả thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về 
thế giới hình sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng 
thực ra, ngay khi mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và 
đối tượng do từ cái nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và 
quả thực tất cả các thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà 
trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là 
sự tách xa cái mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm 
nguyên nhân và sở duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại xãy ra. Lại 
nữa, khi mạt na thức phân biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc 
thù ở bên ngoài thì tất cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, 
và A Lại da được chúng nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và 
của tôi,” mạt na nắm giữ nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành 
hình và phát triển. Tuy nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức 
không khác gì nhau, chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở 
duyên. Và khi một thế giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của 
chính cái tâm mình bị chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm 
thức (tâm tụ: citta-kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể 
của nó. Giống như nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió 
của một thế giới bên ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu 
hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó bẩy thức kia diệt theo với sự diệt 
của mạt na thức.” 

Hành giả nên luôn tỉnh thức rằng thân nầy đang biến đổi, và tâm 
nầy đang chạy đông chạy tây. Hãy dụng công tu tập cho đến khi chúng 
ta có thể nhận ra rằng tâm vốn tịch lặng giống như bản chất của nước 
vốn tịch lặng, bất biến và bất động cho dù sóng cứ trào lên và lặn 
xuống; và cho dù bọt sóng cứ thành hình và tan biến. Hành giả nên tự 
xem tâm mình như một con trâu. Thiền định giống như việc thuần hóa 
trâu vậy, nhưng kỳ thật, hành giả cũng không cần phải thuần hóa gì cả, 
mà chỉ cần quan sát trâu một cách liên tục. Chúng ta biết là chúng ta 
thấy tâm khi một niệm khởi lên. Cho tới khi nào chúng ta không còn 
thấy trâu và người giữ trâu nữa là chúng ta đã thấy được bản chất rỗng 
rang thật sự của tâm rồi đó! Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng vạn 
pháp đang hiển lộ trong tâm mình. Khi chúng ta nhìn quanh thì mình lại 
không thể thấy được tâm, nhưng không vì thế mà mình nói là không có 
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tâm, vì thức vẫn sinh và diệt. Chúng ta cũng không thể nói là có cái 
gọi là tâm, vì không không có dấu vết nào của nó cả. Các niệm đến và 
đi y hệt như ảo ảnh. Nếu chúng ta cố chấp giữ niệm trong tâm, vô hình 
trung chúng ta chỉ chấp giữ ảo ảnh, và không có cách nào chúng ta giải 
thoát ra khỏi khổ đau phiển não của cõi ta bà nây. Tuy nhiên, hành giả 
cũng không nên tìm cách xóa đi bất cứ gì trong tâm mình, bởi vì điều 
nầy không ai có thể làm được. Hãy nhận ra định luật duyên khởi, hãy 
nhìn thấy tánh không của vạn pháp. Hãy cứ mở mắt ra và nhìn thấy tất 
cả. Chúng ta sẽ thấy rằng tất cả chỉ nằm trong bản chất của tánh không 
rỗng rang mà thôi! 

Nói tóm lại, theo quan điểm Phật giáo, tâm của con người có thể 
ảnh hưởng đến cơ thể một cách sâu đậm. nếu cho phép tâm buông lung 
với những tư tưởng xấu xa, tâm có thể gây nên những tai họa, lắm khi 
tốn hại đến tánh mạng. Nhưng ngược lại, một cái tâm thấm nhuần tư 
tưởng thiện lành có thể chữa lành một thân xác bệnh hoạn. Khi tâm 
tập trung vào chánh tư duy và chánh tinh tấn cũng như chánh kiến (sự 
hiểu biết đúng đắn) thì ảnh hưởng của nó thật sâu rộng vô cùng. Vì 
vậy mà một cái tâm thanh tịnh và thiện lành sẽ làm cho cuộc sống 
mạnh khỏe và thư giãn hơn. Tâm là một hiện tượng vi tế và phức tạp 
đến nỗi không thể tìm ra hai người với cùng một tâm tánh giống nhau. 
Tư tưởng của con người diễn đạt ra lời nói và hành động. Sự lặp đi lặp 
lại của lời nói và hành động khởi lên thói quen và cuối cùng thói quen 
lâu ngày sẽ biến thành tâm tánh. Tâm tánh là kết quả của những hành 
động được hướng bởi tâm, và như vậy tâm tánh của mỗi người khác 
nhau. Như vậy để thấu đạt bản chất thật sự của đời sống chúng ta cần 
phải khảo sát tường tận những hóc hiểm sâu tận trong tâm chỉ có thể 
hoàn tất được bằng cách duy nhất là phảẩi nhìn trở lại sâu vào bên trong 
của chính mình dựa trên giới đức và đạo hạnh của thiển định. Theo 
quan điểm Phật giáo, tâm hay thức, là phần cốt lõi của kiếp nhân sinh. 
Tất cả những kinh nghiệm tâm lý, như đau đớn và sung sướng, phiền 
muộn và hạnh phúc, thiện ác, sống chết, đều không do một nguyên lý 
ngoại cảnh nào mang đến, mà chỉ là kết quả của những tư tưởng của 
chúng ta cũng như những hành động do chính những tư tưởng ấy mang 
đến. Huấn luyện tâm lực có nghĩa là hướng dẫn tâm chúng ta đi theo 
thiện đạo và tránh xa ác đạo. Theo giáo thuyết nhà Phật, luyện tâm 
không có nghĩa là hội nhập với thần linh, cũng không nhằm đạt tới 
những chứng nghiệm huyễn bí, hay tự thôi miên, mà nhằm thành tựu 
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sự tỉnh lặng và trí tuệ của tâm mình cho mục tiêu duy nhất là thành đạt 
tâm giải thoát không lay chuyển. Trong một thời gian dài chúng ta luôn 
nói về sự ô nhiễm của không khí, đất đai và môi trường, còn sự ô 
nhiễm trong tâm chúng ta thì sao? Chúng ta có nên làm một cái gì đó 
để tránh cho tâm chúng ta đừng đi sâu hơn vào những con đường ô 
nhiễm hay không? Vâng, chúng ta nên làm như vậy. Chúng ta nên vừa 
bảo vệ vừa thanh lọc tâm mình. Đức Phật dạy: “Từ lâu rồi tâm chúng 
ta đã từng bị tham, sân, sỉ làm ô nhiễm. Những nhơ bợn trong tâm làm 
cho chúng sanh ô nhiễm, và chỉ có phương cách gội rữa tâm mới làm 
cho chúng sanh thanh sạch mà thôi.” Phật tử thuần thành nên luôn nhớ 
rằng lối sống hằng ngày của chúng ta phải là một tiến trình thanh lọc ô 
nhiễm lời nói và hành động một cách tích cực. Và chúng ta chỉ có thể 
thực hiện loại thanh lọc này bằng thiển tập, chứ không phải bằng tranh 
luận triết lý hay lý luận trừu tượng. Đức Phật dạy: “Dầu ta có chinh 
phục cả ngàn lần, cả ngàn người nơi chiến trường, người chinh phục vĩ 
đại nhất vẫn là người chinh phục được chính mình.” Chinh phục chính 
mình không gì khác hơn là tự chủ, hay tự làm chủ lấy mình. Chinh 
phục chính mình là nắm vững phần tâm linh của mình, làm chủ những 
cảm kích, tình cảm, những ưa thích và ghét bổ của chính mình. Vì vậy, 
chinh phục chính mình là một vương quốc vĩ đại mà mọi người đều mơ 
ước, và bị dục vọng điều khiển là sự nô lệ đau đớn nhất của đời người. 


Buddhist Point oƒ View on Mind 


In Buddhism, the mind 1s the root of all dharmas. The “Intent” 1s 
the “Discriminating Mind,” the sixth consciousness. Not only does the 
“Mind” make discriminatlons, 1t 1s filled with idle thoughts. The six 
conscIousnesses can also be said to be a perceptive nature. That 1s, 
from the sIx sense organs: eyes, ears, nose, tongue, body, and mind, the 
functions of seeing, hearing, smelling, tasting, feeling, and knowing 
arise. When people commit offenses, they do 1t with the six sense 
organs. When they cultivate, they also do 1t with the six sense organs. 
lf you can remain unperturbed by external states, then you are 
cultivating. If you are turned by external states, then you will fall. In 
Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha taught: “All my tenets 
are based on the mind that 1s the source of all dharmas." The mind has 
brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It is the main 
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drivinng force that makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, 
liberated or doomed. There are several Sanskrit and Pali terms for 
mind such as Mana, Citta, Vijnana, and Vinnana. “Mind” 1s another 
name for Alaya-vijnana. Unlike the material body, Iimmaterial mind 1s 
invisible. We are aware of our thoughts and feelings and so forth by 
direct sensation, and we Infer their existence In others by analogy. 
Let”s look Inside ourselves to see that the mind has no form at all. 
The Image comes and goes; the mind sees the Image coming and 
going. The sound comes and goes; the mind hears the sound coming 
and going. Because the mind 1s formless, 1t can reflect all things 
coming and going in countless forms. Also because 1t 1s formless, the 
mind could manifest as the Image we see, and as the sound we hear. 
Zen practitioners should see that they are all states of mind only. Let”s 
look at our mind to see that thoughts coming and going, arising and 
vanishing. The mind 1s Just like a mirror that shows us the images of all 
things reflected. All Images come and go, but the reflectivity 1s still 
there, unmoving and undying. In anclent times, the reason zen 
patriarchs awoke their disciples by clapping two hands, for when two 
hands clap they cause a sound; the sound comes and goes, but the 
nature of hearing ability 1s still there even in our sleep, unchanging, 
unmoving and undying. Devout Buddhists should always remember 
that clear mind 1s like the full moon 1n the sky. Sometimes clouds come 
and cover 1t, but the moon 1s always behind them. Clouds go away, 
then the moon shines brightly. So, devout Buddhists should not worry 
about clear mind. It 1s always there. Remember, when thinking comes, 
behind 1t is clear mind. When thinking goes, there 1s only clear mind. 
Thinking comes and goes, comes and goes without any exceptions. We 
must not be attached to the coming or the going of the thinking. We 
live together and act together in harmonious spirit. Acting together 
means cutfing off my opInions, cutting off my condition, cutting off my 
situation. To be able to do this, our mind will naturally become empty 
mind. When our mind becomes empty mind, it 1s like a white paper. 
Then our true opinion, our true condition, our true situation wIll appear. 
In our dally cultivation, when we bow together and chant together, 
recite Buddha names together and eat together, our minds become one 
mind. It is like on the sea, when the wind comes, naturally there are 
many waves. When the wind dies down, the waves become smaller. 
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When the wind stops, the water becomes a mirror, in which everything 
1s reflected, mountains, trees, clouds, etc. Ôur mind 1s the same. When 
we have many desires and many opinions, there are many big waves. 
But after we sit in medifation and act together for some time, our 
opIinons and desires disappear. The waves become smaller and 
smaller. Then our mind 1s like a clear mirror, and everything we see or 
hear or smell or taste or touch or think 1s the truth. 

Mental or Intellectual consclousness. “Citta” 1s a Sanskrit term, 
temporarily considering and recognizing mind or thougpht. The mind 
that 1s attending, observing, thinking, reflecting, Imagining (thought, 
1ntention, aim, wish, memory, 1ntelligence, reason). Consciousness or 
mind: This 1s consclousness 1fself. It naturally functions in five ways 
corresponding to the five sense-organs. “Citta” refers to mental 
processes In general and is commonly said In Indian texts to be 
synonymous with Manas (sentience) and Vijnana (consciousness). In 
Tibetan Buddhist epistemology, 1t 1s said to refer to a “main mind,” 
which 1s accompanied by “mental factors.” The defintion of Mind 
varies with different people In different cultures. If you ask an ordinary 
Vietnamese where his mind 1s and chances are he will point to his 
heart or chest; however, when you ask the same question of a 
Westerner and he wIll indicate his head. According to the Buddha, 
mind (or heart as the seat of thought or Intelligence or mental factors) 
1s defined as clarity and knowing. It 1s formless which no one can see 
1t; however, It Is our mind which has created the actions which cause us 
fo experience suffering and to be born In cyclic existence or samsara. 
AlI our physical, verbal and mental actions depend on our mind. The 
function of the mind 1s to perceive, to apprehend and to know 1fs 
obJects. It discerns and discriminates between forms, qualities, aspects 
and so forth. The only way to reach Buddhahood 1s by training In the 
control and transformation of our mind until we are completely free 
Írom all obscuratons and defilements. In English “tmnind” means 
” “spirit,” “psyche,” or “soul.” Mind with a small “m”” means the 
seat of the Intellect Mind with a capital “M” stands for absolute 
reality. From the standpoint of Zen experlence, “mind” means total 
awareness. In other words, Just listening when hearing. In Zen, the 
moon 1s a symbol of the mind. The mind 1s Just like the moon shinning 
bright and helping us see all things; but the mind 1s not a thing we can 
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poInt at; the mind has neither shadow nor shape. Existence 1s the mind 
manifesting; 1s true nature 1s the emptiness. We can hear the sound of 
a pebble hiting the surface of a road; the sound is the mind 
manifesting. We can see a banner waving in the wind; the flapping 1s 
the mind manifesting. That”s alll 

“Citta” 1s defined as the whole system of vijnanas, originally pure, 
or mind. Citta 1s generally translated as “thought.” In the Lankavatara 
Sutra as well as in other Mahayana sutras, citta may better be rendered 
“mind.” When it is defined as “accumulation” or as “store-house” 
where karma seeds are deposited, it 1s not mere thought, it has an 
onfological sipnmificatlon also. In Buddhism, there 1s no distinction 
between mind and consciousness. Both are used as synonymous terms. 
In The Dhammapada Sutta, the Buddha taught: “Mind fore-runs deeds; 
mind 1s chief, and mind-made are they.” According to Great Master 
Ying-Kuang: “Ihe mind encompasses al the ten directions of dharma 
realms, Including Buddha dharma realm, Bodhisatva dharma realm, 
Pratyeka-Buddha dharma realm, Sravaka dharma realm, Heaven 
dharma realm, Human dharma realm, Asura dharma realm, Animal 
dharma realm, Hungry Ghost dharma realm, and Hell dharma realm. 
One mind can gIve rise to everything. Buddhas arise from within the 
cultvators mind, Hells also arise from the cultivators mind.” 
According to Most Venerable Dhammananda in The Gems of Buddhist 
Wisdom, mind may be defined as simply the awareness of an obJect 
since there 1s no agent or a soul that directs all actIvities. Ít consists of 
fleeting mental states which constantly arise and perish with lightning 
rapidty. “With bình for 1s source and death for Its mouth, 1t 
persistently flows on like a river receiving from the tributary streams of 
Sense constant accretions to 1s flood.” Each momenfary conscIousness 
of this everchanging lifestream, on passing away, transmits 1ts whole 
energy, all the Iindelibly recorded Impressions, to Its successor. Every 
Íresh consciousness therefore consists of the potentialiles of 1ts 
predecessors and something more. Às all Iimpressions are Indelibly 
recorded in this everchanging palimpsestlike mind, and as all 
potentialitiles are transmitted from life to life, Irrespective of temporary 
physical disintegrations, reminiscence of past births or past incidents 
become a possibility. Mind 1s like a double-edged weapon that can 
equally be used either for good or evil. One single thought that arises 
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in this invisible mind can even save or destroy the world. One such 
thought can either populate or depopulate a whole country. lt 1s mind 
that creates oneˆ”s paradise and one”s hell. 

The mind 1s so closely linked with the body that mental states 
affect the bodyˆs health and well-being. Some doctors even confirm 
that there 1s no such thing as a purely physical disease. Unless these 
bad menfal states are caused by previous evil acts, and they are 
unalterable, 1t is possible so to change them as to cause mental health 
and physical well-being to follow thereafter. Man”s mind Influences his 
body profoundly. If allowed to function vicilously and entertain 
unwholesome thoughts, mind can cause disaster, can even kill a being; 
but 1t can also cure a sick body. When mind 1s concentrated on right 
thoughts with right effort and understanding, the effect 1t can produce 1s 
Immense. A mind with pure and wholesome thoughts really does lead 
to a healthy and relaxed life. According to Buddhism, mind 1s the 
thinking consciousness that coordinates the perceptions of the sense 
organs, a mind which does not depend on any of the fÍive sense 
faculties, but on the Iimmediately preceding continuum of mind. Mental 
conscIousness apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, 
touch) In the present time, but 1t also apprehends obJects In the past and 
Imagines objects even in the future. Mental conscIousness will go with 
us from one life to another, while the first fÍive consciIOusnesses are Our 
temporary minds. Consciousness 1s also one of the five skandhas. The 
function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on Manas, as the 
eye-viJnana reflects on the world of forms and the ear-vijnana on that 
Of sounds; but in fact as soon as Manas evolves the dualism of subJect 
and obJect out of the absolute unity of the Alaya, Manovijnana and 
indeed all the other Vijnanas begin to operate. Thus, in the 
Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consists In 
turnng away from the wrongfully discrimminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven Vijnanas. Further, when Manovijnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
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Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presenfation of one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In its totality. Like the ocean waves, the VIJnanas set in motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 
the cessation of Manovijnana.” 

Practiioners should always be mindful that our body 1s changing, 
and our mind 1s wandering east and west. Let's keep practicing until 
we can realize that our mind 1s originally serene like the nature of the 
water: serene, unchanging and unmoving, despIte the waves rising and 
falling, and despite the bubbles forming and popping. Practitioners 
should see our mind Just like an ox. Meditation 1s like taming an ox, but 
as a matfer of fact, we do not need to tame anything; Just watch the ox 
constantly. We know we see the mind when a thoupht arises. Until we 
no longer see the ox nor the ox keeper, then we have already seen that 
all things are empty in nature. Devout Buddhists should always 
rememnber that all things are playing 1n our mind. When we look around 
we cannot see the mind, but we cannot say there 1s no mind, because 
the consclousness arlses and vanishes. We cannot say there 1s 
something called mind, because there 1s no trace of it at all. Thoughts 
come and go Just like 1llusions. If we try to keep thoughts In our mind, 
we are trying to keep 1llusions; and there 1s no way we can get out Of 
the sufferings and afflictions of the Saha World. However, pracfIfIoners 
should not try to empty any thought In our mind, because that 1s 
1mpossiIble. Just realize the law of dependent origination; Just see the 
emptiness nature of all things. Let”s open our eyes and see things, we 
wIll see that all things are empty In nature! 

In short, in Buddhist point oŸ view, man”s mind influences his body 
profoundly. If allowed to function viciously and ¡ndulge 1m 
unwholesome thoughts, mind can cause disaster, can even cause one”s 
death. But on the other hand, a mind imbued with wholesome thoughts 
can cure a sick body. When the mind 1s concentrated on right thoughts 
with right effort and right understanding, the effects 1t can produce are 
Immense. Thus a mind with pure and wholesome thoughts leads to a 
healthy and relaxed lie. Mind 1s such a subtle and intricate 
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phenomenon that 1t 1s Impossible to fine two men of the same mind. 
Man”s thoughts are translated Into speech and action. Repetition of 
such speech and action gives rise to habits and finally habits form 
character. Character 1s the result of man”s mind-directed activities and 
so the characters of human beings vary. Thus to understand the real 
nature of life, one has to explore the Innermost recesses of one”s mind 
which can only be accomplished by deep self-introspection based on 
purIty of conduct and meditation. The Buddhist point of view 1s that 
the mind or conscIousness 1s the core of our existence. Of all forces the 
Íorce of mind 1s the most potent. It is the power by ¡Itself. All our 
psychological experlences, such as pain and pleasure, sorrow and 
happiness, good and evil, lfe and death, are not attributed to any 
external agency. They are the result of our own thoughts and their 
resultant actions. To train our “force of mind” means to try to guide 
our minds to follow the wholesome path and to stay away from the 
unwholesome path. According to Buddhism teachings, training the 
mind doesn”t mean to gain union with any supreme beIngs, nor to bring 
about any mystical experiences, nor 1s 1t for any self-hypnosIs. lt 1s for 
gaIning tranquility of mind and I1nsight for the sole purpose of attaining 
unshakable deliverance of the mind. For a long long period of time, we 
all talk about arr, land and environment pollution, what about our mind 
polluuon? Should we do something to prevent our minds from 
wandering far deep Into the polluted courses? Yes, we should. We 
should equally protect and cleanse our mind. The Buddha once taught: 
“For a long time has man”s mind been defiled by greed, hatred and 
delusion. Mental defilements make beings Impure; and only mental 
cleansing can purIfy them.” Devout Buddhists should always keep in 
mind that our daily life 1s an Intense process of cleansing our own 
action, speech and thoughts. And we can only achieve this kind of 
cleansing through practice, not philosophical speculation or logical 
abstraction. Remember the Buddha once said: “Phough one conquers 
1n battle thousand times thousand men, yet he 1s the greatest conqueror 
who congquers himself.” This 1s nothing other than “training of your own 
monkey mind,” or ^“self-mastery,” or “control your own mind.” It 
means mastering our own mental contents, our emotlons, likes and 
dislikes, and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the øreatest empire a man 
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can aspIre unto, and to be subJect to our own passions 1s the most 
ørIevous sÏavery. 
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Chương Ba 
Chapter Three 


Tâm Vô Lượng 


Trong Phật giáo, tâm vô lượng là cái tâm rộng lớn, cái tâm không 
thể tính lường được. Tâm vô lượng không những làm lợi ích cho vô 
lượng chúng sanh, dẫn sinh vô lượng phúc đức và tạo thành vô lượng 
quả vị tốt đẹp trong thế giới đời sống trong một đời, mà còn lan rộng 
đến vô lượng thế giới trong vô lượng kiếp sau nầy, và tạo thành vô 
lượng chư Phật. Bốn tâm vô lượng, còn gọi là Tứ Đẳng hay Tứ Phạm 
Hạnh, hay bốn trạng thái tâm cao thượng. Được gọi là vô lượng vì 
chúng chiếu khắp pháp giới chúng sanh không giới hạn không ngăn 
ngại. Cũng còn được gọi là “Phạm Trú” vì đây là nơi trú ngụ của Phạm 
Chúng Thiên trên cõi Trời Phạm Thiên. Vô Lượng Tâm là những để 
mục tu tập mang lại lợi lạc rất lớn cho hành giả. Hành giả tu Phật nên 
luôn tuân thủ tứ vô lượng tâm vì đó là bốn phẩm hạnh dẫn tới lối sống 
cao thượng. Chính nhờ bốn phẩm hạnh nầy mà hành giả có thể loại trừ 
được tánh ích kỷ và trạng thái bất hòa; đồng thời tạo được tánh vị tha 
và sự hòa hợp trong gia đình, xã hội và cộng đồng. Trong tu tập, đây là 
bốn tâm giải thoát, vì từ đó mình có thể nhìn thấy những øì tốt đẹp 
nhất nơi tha nhân. Như vậy, tứ vô lượng tâm cũng có thể được xem như 
những để mục hành thiển thù thắng, qua đó hành giả có thể trau dồi 
những trạng thái tâm cao siêu hơn. Nhờ tu tập những phẩm chất cao 
thượng của tứ vô lượng tâm mà hành giả có thể an trụ nơi tâm tỉnh 
lặng và thanh sạch. 

Trong lịch sử Phật giáo, chính tinh thần Từ Bi mà Đức Phật dạy đã 
ảnh hưởng sâu sắc đến trái tim của vua A Dục, một đại hoàng đế Phật 
tử của Ấn Độ vào thế kỷ thứ 3 trước Tây Lịch. Trước khi trổ thành một 
Phật tử, ông đã từng là một vị quân vương hiếu chiến giống như cha 
mình trước là vua Bình Sa Vương, và ông nội mình là vua 
Candaragupta. Khát vọng muốn bành trướng lãnh thổ của mình đã 
khiến nhà vua đem quân xâm lăng và chiếm cứ nước láng giểng 
Kalinga. Trong cuộc xâm lăng nầy, hàng ngàn người đã bị giết, trong 
khi nhiều chục ngàn người khác bị thương và bị bắt làm tù binh. Tuy 
nhiên, khi sau đó nhà vua tin nơi lòng từ bi của đạo Phật, ông đã nhận 
ra sự điên rồ của việc giết hại nầy. Vua A Dục cảm thấy vô cùng ân 
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hận mỗi khi nghĩ đến cuộc thẩm sát khủng khiếp nầy và nguyện giã từ 
vũ khí. Có thể nói vua A Dục là vị quân vương duy nhất trong lịch sử, 
là người sau khi chiến thắng đã từ bỏ con đường chính phục bằng 
đường lối chiến tranh và mở đầu cuộc chinh phục bằng đường lối 
chánh pháp. Như chỉ dụ 13 khắc trên đá của vua A Dục cho thấy “Vua 
đã tra kiếm vào vỏ không bao giờ rút ra nữa. vì Ngài ước mong không 
làm tổn hại đến các chúng sanh.” Việc truyền bá tín ngưỡng từ bi của 
Đức Phật trên khắp thế giới phương Đông, phần lớn là do những nỗ lực 
táo bạo và không mệt mỏi của vua A Dục. Pháp Phật đã một thời làm 
cho tâm hôn người Á Châu trở nên ôn hòa và không hiếu chiến. Tuy 
nhiên, nền văn minh hiện đại đang xiết chặt trên các vùng đất Châu Á. 
Một điều mà ai trong chúng ta cũng phải chấp nhận là với đà tăng 
trưởng và phát triển của văn minh, thì sức sống nội tâm sẽ suy thoái, 
và con người ngày càng trở nên sa đọa. Với sự tiến triển của khoa học 
hiện đại rất nhiều thay đổi đã diễn ra, tất cả những thay đổi và cải tiến 
nầy, thuộc về lãnh vực vật chất bên ngoài, và có khuynh hướng làm 
cho con người thời nay ngày càng trở nên quan tâm đến nhục dục trần 
tục hơn, nên họ xao lãng những phẩm chất nơi tâm hồn, và trở nên ích 
kỷ hay vô lương tâm. Những đợt sóng văn minh vật chất đã ảnh hưởng 
đến nhân loại và tác động đến lối suy tư cũng như cách sống của họ. 
Con người bị trói buộc thậm tệ bởi giác quan của họ, họ sống quá thiên 
về thế giới vật chất đến nỗi không còn tiếp chạm được với cái thiện 
mỹ của thế giới bên trong. Chỉ có quan niệm sống từ bi theo lời Đức 
Phật dạy mới có thể lập lại sự quân bình về tinh thần và hạnh phúc cho 
nhân loại mà thôi. 


THrnmeasurable Minds 


In Buddhism, an immeasurable mind 1s a mind of greatness, a mind 
that cannot be measurable. It not only benefit immeasurable living 
beings, bringing Immeasurable blessings to them, and producing 
Immeasurable highly spiritual attainments In a world, in one life, but 
also spreads all over Immeasurable worlds, in immeasurable future 
lives, shaping up Immeasurable Buddha. The four immeasurables or 
infinte Buddha-states of mind (Four Immeasurable Minds or the four 
Virtues of Infinite øreatness). The four kinds of boundless mind, or four 
divine abodes. These states are called illimitables because they are to 
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be radiated towards all living beings without limit or obstruction. They 
are also called brahmaviharas or divine abodes, or sublime states, 
because they are the mental dwellings of the brahma divinities In the 
Brahma-world. Immeasurable Minds are subJects of meditation that 
bring great benefits to practiioners. Buddhist practitioners should 
always observe these four Iimmeasurable minds, for they are four 
excellent virtues conducive to noble living. They banish selfishness 
and disharmony and promote altruism with other beings, unity in the 
family, and good brotherhood In communities. In meditation practice, 
they are four minds of deliverance, for through them we can recognIze 
the good of others. Therefore, the four immeasurable minds can also be 
considered as excellent subJects of meditation, through them 
practitioners can develop more sublime sfates. By cultivating these 
noble virtues, practitloners can mainfain a calm and pure mind. 

In the history of Buddhism, 1t was the spirit of love and compassion 
taught by the Buddha that touched the heart of King Asoka, the great 
Buddhist Emperor of India In the third century B.C. Before he became 
a Buddhist he was a warlike monarch like his father, King Bimbisara, 
and his grandfather, King Candragupta. Wishing to extend hịs 
territories he Iinvaded and conquered Kalinga. In this war thousands 
were slain, while many more were wounded and taken captive. Later, 
however, when he followed the Buddha”s creed of compassion he 
realized the folly of killing. He felt very sad when he thought of the 
great slaughter, and gave up warfare. He 1s the only military monarch 
on record who after victory øave up conquest by war and Inaugurated 
conquest by righteousness. As his Rock Edict XIII says, “he sheathed 
the sword never to unsheath 1t, and wish no harm to living beings.` The 
spread of the Buddha”s creed of compassion throughout the Eastern 
world was largely due to the enterprise and tireless efforts of Asoka the 
Great. The Buddha-law made Asia mild and non-aggressive. However, 
modern civilization 1s pressing hard on Asian lands. It is known that 
with the rise and development of the so-called civilization, man”s 
culture deteriorates and he changes for the worse. With the match of 
modern sclence very many changes have taken place, and all these 
changes and Improvements, being material and external, tend to make 
modern man more and more worldly minded and sensuous with the 
result that he neglects the qualities of the mind, and becomes self- 
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Iinterested and heartless. The waves of materialism seem to Influence 
mankind and affect their way of thinking and living. People are so 
bound by their senses, they live so exclusively 1n the material world 
that they fail to contact the good within. Only the love and compassion 
taught by the Buddha can establish complete mental harmony and well- 
being. 
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Chương Bốn 
Chapter Four 


Sơ Lược Về Bốn Tâm Vô Lượng 


Tâm vô lượng là tâm rộng lớn không thể tính lường được. Tâm vô 
lượng không những làm lợi ích cho vô lượng chúng sanh, dẫn sinh vô 
lượng phúc đức và tạo thành vô lượng quả vị tốt đẹp trong thế giới đời 
sống trong một đời, mà còn lan rộng đến vô lượng thế giới trong vô 
lượng kiếp sau nầy, và tạo thành vô lượng chư Phật. Bốn tâm vô lượng, 
còn gọi là Tứ Đẳng hay Tứ Phạm Hạnh, hay bốn trạng thái tâm cao 
thượng. Được gọi là vô lượng vì chúng chiếu khắp pháp giới chúng 
sanh không giới hạn không ngăn ngại. Cũng còn được gọi là “Phạm 
Trú” vì đây là nơi trú ngụ của Phạm Chúng Thiên trên cõi Trời Phạm 
Thiên. Thật ra, có rất nhiều tế hạnh mà hành giả tu thiển phải chuẩn bị 
trước cũng như trong lúc tu tập thiển định. Hành giả tu thiển phải tu tập 
thế nào mà khi chứng kiến sự thành công của người khác mình phải 
khởi tâm tùy hỷ; khi thấy người khác đau khổ mình phải khởi tâm 
thương xót và thông cảm. Khi chính mình thành công mình phải luôn 
giữ tâm khiêm cung, vân vân và vân vân. Tuy nhiên, Đức Phật đã chỉ 
ra bốn cái tâm lớn vô lượng. Bốn tâm vô lượng nầy không những làm 
lợi ích cho vô lượng chúng sanh, dẫn sinh vô lượng phúc đức và tạo 
thành vô lượng quả vị tốt đẹp trong thế giới đời sống trong một đời, mà 
còn lan rộng đến vô lượng thế giới trong vô lượng kiếp sau nầy, và tạo 
thành vô lượng chư Phật. 

Từ Vô Lượng Tâm: Từ vô lượng tâm là một trong những đức tính 
chủ yếu của Phật giáo. Lòng từ thiện vô tư đối với tất cả mọi người. 
Thực tập lòng từ nhằm chiến thắng hận thù, trước là với người thân rồi 
sau với ngay cả người dưng, và sau cùng là hướng lòng từ đến với ngay 
cả kẻ thù, vì tâm từ là lòng ước muốn tất cả chúng sanh đều được an 
vui hạnh phúc. Bỉ Vô Lượng Tâm: Bi vô lượng tâm là cái tâm hay tấm 
lòng bi mẫn thương xót cứu vớt người khác thoát khỏi khổ đau phiền 
não. Lòng bi là lòng vị tha, không vì bản ngã, mà dựa trên nguyên tắc 
bình đẳng. Khi thấy ai đau khổ bèn thương xót, ấy là bi tâm. Lòng bi 
mẫn có nghĩa là tư duy vô hại. “Karuna” được định nghĩa như “tính 
chất làm cho trái tim của người thiện lành rung động trước những bất 
hạnh của người khác” hay “tính chất làm khơi dậy những cảm xúc dịu 
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dàng trong một người thiện lành, khi nhìn thấy những khổ đau của 
người khác. Hỷ Vô Lượng Tâm: Hỷ vô lượng tâm là tâm vui mừng khi 
thấy người khác thoát khổ được vui. Ở đây hành giả với đây tâm hỷ 
trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô 
biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, 
không hận, không sân. Hỷ tâm còn là tâm vui khi thấy người thành 
công thịnh vượng. Thái độ khen ngợi hay chúc mừng nầy giúp loại bỏ 
tánh ganh ty bất mãn với sự thành công của người. Hỷ tâm còn là cái 
tâm vui theo điều thiện. Vui theo cái vui của người (thấy người làm 
việc thiện, lòng mình hoan hỷ vui sướng theo). X¿ Vô Lượng Tâm: Xả 
là nội tâm bình đẳng và không có chấp trước, một trong những đức tính 
chính của Phật giáo, xả bỏ sẽ đưa đến trạng thái hửng hờ trước những 
vui khổ hay độc lập với cả hai thứ nầy. Xả được định nghĩa là tâm bình 
đẳng, như không phân biệt trước người vật, kỷ bỉ; xả bỏ thế giới vạn 
hữu, không còn bị phiển não và dục vọng trói buộc. 

Hành giả tu Phật nên luôn tuân thủ tứ vô lượng tâm vì đó là bốn 
phẩm hạnh dẫn tới lối sống cao thượng. Chính nhờ bốn phẩm hạnh nầy 
mà hành giả có thể loại trừ được tánh ích kỷ và trạng thái bất hòa; 
đồng thời tạo được tánh vị tha và sự hòa hợp trong gia đình, xã hội và 
cộng đồng. Trong thiền tập, đây là bốn tâm giải thoát, vì từ đó mình có 
thể nhìn thấy những øì tốt đẹp nhất nơi tha nhân. Như vậy, tứ vô lượng 
tâm cũng có thể được xem như những để mục hành thiển thù thắng, 
qua đó hành giả có thể trau đồi những trạng thái tâm cao siêu hơn. 
Nhờ tu tập những phẩm chất cao thượng của tứ vô lượng tâm mà hành 
giả có thể an trụ nơi tâm tỉnh lặng và thanh sạch. Phương pháp thiền 
tập về tự phân tích, tự kiểm, tự khám phá không bao giờ nên hiểu là 
chúng ta phải ngưng cảm thông với những người khác. Đi theo con 
đường tu tập thiển định không phải là tự cô lập trong một cái lồng hay 
một cái buồng, mà là tự do cởi mở trong quan hệ với mọi người. Con 
đường tự nhận thức bao giờ cũng đem lại kết quả tạo nên một đường 
lối đối xử khác với mọi người, một đường lối thấm nhuần từ bi, thương 
yêu và cảm thông với mọi sanh linh. 


A Summmary 0ƒ Four Inuneasureable Minds 


The immeasurable 1s a mind that 1s Innconceivably vast. It not only 
benefit immeasurable living beings, bringing Immeasurable blessings 


39 


to them, and producing Immeasurable highly spiritual attainmentfs In a 
world, in one life, but also spreads all over Immeasurable worlds, 1n 
Immeasurable future lives, shaping up immeasurable Buddha. The four 
Immeasurables or Iinfinite Buddha-states of mind. Four Immeasurable 
Minds. The four virtules of Infinite greatness. The four kinds of 
boundless mind, or four divine abodes. These s(tates are called 
1llimitables because they are to be radiated towards all living beings 
without limit or obstruction. They are also called brahmaviharas or 
divine abodes, or sublime states, because they are the mental dwellings 
of the brahma divinities in the Brahma-world. In fact, there are a lot of 
small virtues that Zen practitioners need to prepare before and during 
practicing meditation. Zen practitloners should cultivate to a point that 
they would be happy with other”s success and sympathy with other”s 
miserles. They would keep themselves modest when achieving 
success. However, the Buddha pointed out four immeasurable minds. 
These four immeasurable minds are not only benefit immeasurable 
living beiIngs, bringing immeasurable blessings to them, and producing 
Immeasurable highly spiritual attainments In a world, in one life, but 
also spreads all over Immeasurable worlds, in immeasurable future 
lives, shaping up Immeasurable Buddha. 

Mind ogƒ Immmeasurable Loving Kindness: Kindness, benevolence, 
one of the principal Buddhist virtues. Maitri 1s a benevolence toward 
all beings that Is free from attachment. Mattri can be devloped 
gradually through meditation, first toward persons who are close fo us, 
then to others, and at last to those who are Indifferent and 1lI-disposed 
to us, for the mind of loving-kindness 1s the wish for the welfare and 
happiness of all beings. Mind oƒ_` lmmmeasurable Compassion: 
Immeasurable Compassion means sympathy, or pIty (compassion) for 
another In distress and desire to help him or to deliver others from 
suffering out of pity. The compassion 1s selfless, non-egoistic and based 
on the principle of universal equality. “Karuna”` means pIty or 
compassion. In Pali and Sanskrit, “Karuna' is defined as “the quality 
which makes the heart of the good man tremble and quiver at the 
distress of others.' The quality that rouses tender feelings In the good 
man at the sight of others` suffering. Miind oƒ Inuneasureable Inner 
Joy: Immeasurable Joy, a mind of great Joy, or Infinite Joy. Boundless 
Joy (gladness), on seeing others rescued from suffering. Here a 
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cultivator, with a heart filled with sympathetic Joy. Thus he stays, 
spreading the thought of sympathetic Joy above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with sympathetic Joy, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or i1ll-will. Appreclative Joy 1s 
the quality of reJoicing at the success and prosperity of others. It 1s the 
congratulatory attitude, and helps to eliminate envy and discontent 
over the succes of others. Immeasurable Iinner Joy also means to 
rejoyce In all øgood, to reJoice 1n the welfare of others, or to do that 
which one enjoys, or to follow one”s Iinclinaton. Miind oƒ. Perfect 
Equanimiiy: One of the chief Buddhist virtues, that of renunciation, 
leading to a state of indifference without pleasure or pain, or 
independence of both. It ¡is defined as the mind in equilibrium, 1.e. 
above the distinction of things or persons, of self or others; indifferent, 
having abandoned the world and all things, and having no affectlons or 
desires. 

Buddhist practitioners should always observe these four 
Immeasurable minds, for they are four excellent virtues conducIve to 
noble living. They banish selfishness and disharmony and promote 
altruism with other beings, unity 1n the family, and good brotherhood In 
commumitles. In meditaion practice, they are four minds of 
deliverance, for through them we can recognize the good of others. 
Therefore, the four Iimmeasurable minds can also be considered as 
excellent subjects of meditation, through them practitioners can 
develop more sublime states. By cultivating these noble virtues, 
practitioners can maiIntain a calm and pure mind. The Zen method of 
self-analysis, self-reflection, and self-discovery should never be taken 
to Imply that we are to shut ourselves off from communion with our 
fellow men. To follow the way of Zen 1s not to become 1solated In a 
cage or cell, but to become free and open 1n our relations with our 
fellow beings. The search for self-realization always has 1ts counterpart 
the development of a new way of relating to others, a way imbued with 
compassion, love and sympathy with all that live. 
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Chương Năm 
Chapter Five 


Tu Tập Từ Vô Lượng Tâm 


Từ vô lượng tâm là lòng thương yêu vô cùng rộng lớn đối với toàn 
thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo cho chúng sanh cái vui chân thật. 
Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả tạm, vui không lâu bến, cái vui 
ấy bị phiền não chi phối; khi tham sân sỉ được thỏa mãn thì vui; khi 
chúng không được thỏa mãn thì buồn. Muốn có cái vui chân thật, cái 
vui vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta phải nhổ hết khổ đau do phiền não 
gây ra. “Từ” phải có lòng bi đi kèm. Bi để chỉ nguyên nhân của đau 
khổ và khuyên bảo chúng sanh đừng gây nhân khổ, từ để chỉ phương 
pháp cứu khổ ban vui. Từ vô lượng tâm là tâm đem lại niềm vui sướng 
cho chúng sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo với tâm đây lòng từ trải rộng khắp 
nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị 
ấy luôn an trú biến mãn với tâm từ, quảng đại, vô biên, không hận, 
không sân. Từ vô lượng tâm còn có nghĩa là tâm ao ước mong muốn 
phúc lợi và hạnh phúc của chúng sanh. Tâm nầy giúp đoạn trừ sân hận. 
Nổi khổ của chúng sanh vô lượng thì lòng từ cũng phải là vô lượng. 
Muốn thành tựu tâm từ nầy, Bồ Tát phải dùng đủ phương tiện để làm 
lợi lạc cho chúng sanh, trong khi hóa độ phải tùy cơ và tùy thời. Tùy cơ 
là quan sát trình độ căn bản của chúng sanh như thế nào rồi tùy theo 
đó mà chỉ dạy. Cũng giống như thầy thuốc phải theo bệnh mà cho 
thuốc. Tùy thời là phải thích ứng với thời đại, với giai đoạn mà hóa độ. 
Nếu không thích nghi với hoàn cảnh và không cập nhật đúng với yêu 
cầu của chúng sanh, thì dù cho phương pháp hay nhất cũng không 
mang lại kết quả tốt. Trong Kinh Tâm Địa Quán, Đức Phật đã dạy về 
bốn thứ không tùy cơ là nói không phải chỗ, nói không phải thời, nói 
không phải căn cơ, và nói không phải pháp. 

Tu tập trong Phật giáo là con đường thấm nhuần từ bi. Phương 
pháp thiển tập về tự phân tích, tự kiểm, tự khám phá không bao giờ 
nên hiểu là chúng ta phải ngưng cảm thông với những người khác. Đi 
theo con đường tu tập thiển định không phải là tự cô lập trong một cái 
lồng hay một cái buồng, mà là tự do cởi mở trong quan hệ với mọi 
người. Con đường tự nhận thức bao giờ cũng đem lại kết quả tạo nên 
một đường lối đối xử khác với mọi người, một đường lối thấm nhuần từ 
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bi, thương yêu và cảm thông với mọi sanh linh. Lòng từ, một trong 
những đức tính chủ yếu của Phật giáo. Lòng từ thiện vô tư đối với tất 
cả mọi người. Thực tập lòng từ nhằm chiến thắng hận thù, trước là với 
người thân rồi sau với ngay cả người dưng, và sau cùng là hướng lòng 
từ đến với ngay cả kẻ thù, vì tâm từ là lòng ước muốn tất cả chúng 
sanh đều được an vui hạnh phúc. Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: 
“Hận thù không chấm dứt được hận thù; chỉ có tình thương mới chấm 
dứt được hận thù mà thôi.” Thật vậy, lòng bi mẫn và lòng từ ái là 
những thứ cực kỳ quan trọng đối với con người, vì dẫu rằng có những 
cố gắng tự cung tự túc, nhưng con người vẫn cần có nhau. Không ai là 
một hòn đảo riêng biệt cả. Một hòn đảo biệt lập ngoài biển khơi có thể 
tự tổn một mình, nhưng con người không thể sống một mình. Chúng ta 
cần lẫn nhau, và chúng ta phải xem nhau như những người bạn hay 
những người giúp đỡ hỗ trợ lẫn nhau. Mọi người, theo thuyết luân hồi, 
thật ra đều là anh em với nhau, đúng nghĩa là những thành viên trong 
một đại gia đình, vì qua nhiều vòng liên hồi liên tục, không có một 
người nam hay một người nữ nào trong quá khứ đã không từng là cha 
mẹ hay anh chị em của chúng ta. Vì vậy, chúng ta phải tập thương yêu 
nhau, kính trọng nhau, che chở cho nhau, và chia sẻ với người khác 
những gì mình có. 

Lòng Từ là lòng thương yêu vô cùng rộng lớn trong Phật giáo. Tu 
tập thiển định là tự tập loại trừ lòng ganh ghét, thù hận và vị kỷ, để 
phát triển lòng từ bi lân mẫn đến với mọi loài. Chúng ta có thân xác và 
đời sống của riêng mình, nhưng chúng ta vẫn có thể sống hài hòa và 
giúp đỡ người khác trong khả năng có được của mình. Trong đạo Phật, 
lòng từ là lòng yêu thương rộng lớn đối với chúng sanh mọi loài, còn 
gọi là từ vô lượng tâm. Từ vô lượng tâm là lòng thương yêu vô cùng 
rộng lớn đối với toàn thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo cho chúng 
sanh cái vui chân thật. Hành giả tu thiển phải cẩn thận canh phòng cái 
gọi là “tình yêu thương dưới hình thức yêu thương xác thịt, đó chỉ là 
cái vui của thế gian mà thôi. Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả 
tạm, vui không lâu bền, cái vui ấy bị phiển não chi phối; khi tham sân 
s¡ được thỏa mãn thì vui; khi chúng không được thỏa mãn thì buồn. 
Muốn có cái vui chân thật, cái vui vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta 
phải nhổ hết khổ đau do phiền não gây ra. “Từ” phải có lòng bi đi 
kèm. Bi để chỉ nguyên nhân của đau khổ và khuyên bảo chúng sanh 
đừng gây nhân khổ, từ để chỉ phương pháp cứu khổ ban vui. Tuy nhiên, 


43 


lòng từ không phải là một đặc tính bẩm sinh. Nếu chúng ta muốn phát 
triển lòng từ chúng ta phải bỏ nhiều thời gian hơn để thực hành. Ngồi 
thiển tự nó không mang lại cho chúng ta cái gọi là “lòng từ.” Muốn 
được lòng từ, chúng ta phải đưa nó vào hành động trong cuộc sống 
hằng ngày của chúng ta. Trong những sinh hoạt hằng ngày của chúng 
ta, chúng ta phải phát triển sự cảm thông và gần gũi với người khác 
bằng cách suy niệm về những khổ đau của họ. Chẳng hạn như khi gặp 
ai đang khổ đau phiền não thì chúng ta hết lòng an ủi hoặc giúp đở họ 
về vật chất nếu cần. 

Lòng từ vô lượng tương ứng với nỗi khổ vô lượng của chúng sanh. 
Thật vậy, nổi khổ của chúng sanh vô lượng thì lòng từ cũng phải là vô 
lượng. Muốn thành tựu tâm từ nầy, hành giả tu thiển phải dùng đủ 
phương tiện để làm lợi lạc cho chúng sanh, trong khi hóa độ phải tùy 
cơ và tùy thời. Tùy cơ là quan sát trình độ căn bản của chúng sanh như 
thế nào rồi tùy theo đó mà chỉ dạy. Cũng giống như thầy thuốc phải 
theo bệnh mà cho thuốc. Tùy thời là phải thích ứng với thời đại, với 
giai đoạn mà hóa độ. Nếu không thích nghi với hoàn cảnh và không 
cập nhật đúng với yêu cầu của chúng sanh, thì dù cho phương pháp hay 
nhất cũng không mang lại kết quả tốt. Trong Kinh Tâm Địa Quán, Đức 
Phật đã dạy về bốn thứ không tùy cơ là nói không phải chỗ, nói không 
phải thời, nói không phải căn cơ, và nói không phải pháp. Thiển định 
trên Tâm Từ là tu tập làm sao có được cái tâm đem lại niỀm vui sướng 
cho chúng sanh: Ở đây hành giả với tâm đây lòng từ trải rộng khắp 
nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị 
ấy luôn an trú biến mãn với tâm từ, quảng đại, vô biên, không hận, 
không sân. Từ vô lượng tâm còn có nghĩa là tâm ao ước mong muốn 
phúc lợi và hạnh phúc của chúng sanh. Sức mạnh của “Lòng Từ” là 
Hạnh Phúc Thế Gian, nhưng cũng là Năng Lực cho sự tu tập Thiền 
Định: Tâm từ có sức mạnh đem lại hạnh phúc thế tục cho chúng ta 
trong kiếp nầy. Không có tâm từ, con người trên thế giới nầy sẽ đương 
đầu với vô vàn vấn để như hận, thù, ganh ghét, đố ky, kiêu ngạo, vân 
vân. Phật tử nên phát triển tâm từ, nên ấp ủ yêu thương chúng sanh 
hơn chính mình. Thương yêu nên được ban phát một cách vô điều kiện, 
bất vụ lợi và bình đẳng giữa thân sơ, bạn thù. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm Quán Chúng Sanh, khi Ngài Văn 
Thù Sư Lợi đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, ngài có hỏi: “Bồ Tát 
quán sát phải thực hành lòng từ như thế nào?” Ông Duy Ma Cật đáp: 
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Bồ Tát quán sát như thế rồi phải tự nghĩ rằng: Phải vì chúng sanh nói 
pháp như trên, đó là lòng từ chân thật. Phải thực hành lòng từ tịch diệt, 
bởi vì không sanh. Phải thực hành lòng từ không nóng bức, bởi không 
có phiển não. Phải thực hành lòng từ bình đẳng, bởi ba đời như nhau. 
Phải thực hành lòng từ không đua tranh, bởi không có khởi. Phải thực 
hành lòng từ không hai, bởi trong ngoài (căn trần) không hiệp. Phải 
thực hành lòng từ không hoại, bởi hoàn toàn không còn. Phải thực 
hành lòng từ kiên cố, bởi lòng không hủy hoại. Phải thực hành lòng từ 
thanh tịnh, bởi tánh các pháp trong sạch. Phải thực hành lòng từ vô 
biên, bởi như hư không. Phải thực hành lòng từ của A la hán, vì phá 
các giặc kiết sử. Phải thực hành lòng từ Bồ Tát, ví an vui chúng sanh. 
Phải thực hành lòng từ của Như Lai, vì đặng tướng như như. Phải thực 
hành lòng từ của Phật, vì giác ngộ chúng sanh. Phải thực hành lòng từ 
tự nhiên, vì không nhơn đâu mà đặng. Phải thực hành lòng từ Bồ Đề, 
vì chỉ có một vị. Phải thực hành lòng từ vô đẳng, vì đoạn các ái kiến. 
Phải thực hành lòng từ đại bi dẫn dạy cho pháp Đại Thừa. Phải thực 
hành lòng từ không nhàm mỏi, quán không, vô ngã. Phải thực hành 
lòng từ pháp thí không có luyến tiếc. Phải thực hành lòng từ trì giới để 
hóa độ người phá giới. Phải thực hành lòng từ nhẫn nhục để ủng hộ 
người và mình. Phải thực hành lòng từ tinh tấn để gánh vác chúng 
sanh. Phải thực hành lòng từ thiển định không thọ mùi thiền. Phải thực 
hành lòng từ trí tuệ, đều biết đúng nhịp. Phải thực hành lòng từ phương 
tiện, thị hiện tất cả. Phải thực hành lòng từ không ẩn dấu, lòng ngay 
trong sạch. Phải thực hành lòng từ thâm tâm, không có hạnh xen tạp. 
Phải thực hành lòng từ không phỉnh dối, không có lừa gạt. Phải thực 
hành lòng từ an vui, làm cho tất cả được sự an vui của Phật. Lòng từ 
của Bồ Tát là như thế đó. 

Trong kinh Từ Bi, đức Phật dạy: Tâm Từ là chất liệu giải độc hữu 
hiệu nhất để tiêu trừ lòng sân hận nơi chính mình, mà cũng là phương 
thuốc trị liệu rất công hiệu nhằm giải trừ tâm sân hận của những ai 
nóng nảy phiền giận mình. Trong kinh Từ Bi, Đức Phật nhắn nhủ tứ 
chúng những phương thức tu tập nhằm phát triển “Tâm Từ” một cách 
có hiệu quả như sau: Người khôn khéo mưu tìm lợi ích cho mình và có 
ước nguyện thành đạt trạng thái vắng lặng nên có hành động như thế 
nầy: Người ấy phải có khả năng, phải chánh trực, hoàn toàn chánh 
trực, phải biết lắng nghe, và phải khiêm tốn. Tri túc cho người thiện tín 
dễ dàng hộ trì, ít bị ràng buộc, không nhiều nhu cầu, thu thúc lục căn, 
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kín đáo, tế nhị, không luyến ái gia đình. Người ấy không nên vi phạm 
lỗi lâm nhỏ bé nào mà bậc thiện trí có thể khiển trách. Ước mong tất 
cả chúng được an vui và châu toàn! Ước mong tất cả đều có tâm hoàn 
toàn trong sạch. Bất luận chúng sanh ấy như thế nào: yếu đuối hay 
khỏe mạnh, cao lớn mập mạp hay tầm vóc bình thường, lùn thấp bé 
nhỏ, hữu tình hay vô tình, những chúng sanh ở gần hay những chúng 
sanh ở xa, những chúng sanh đã ra đời hoặc những chúng sanh chưa ra 
đời. Ước mong tất cả chúng sanh, không loại trừ bất luận ai, đều có 
tâm an lành hạnh phúc. Không ai làm cho ai thất vọng, không ai khinh 
bỉ ai, dầu người thế nào hoặc ở nơi đâu. Trong cơn giận dữ hay lúc oán 
hờn, không nên mong điều bất hạnh đến với người khác. Cũng như từ 
mẫu hết lòng bảo vệ đứa con duy nhất, dầu nguy hiểm đến tánh mạng, 
cùng thế ấy người kia trau dỗổi tâm Từ vô lượng vô biên, rải khắp mọi 
chúng sanh. Hãy để những tư tưởng từ ái vô biên bao trùm toàn thể thế 
gian, bên trên, phía dưới, bốn phương tám hướng, không để cho điều gì 
làm trở ngại, không mảy may nóng giận, không chút hiểm thù. Dầu 
người ấy đi, đứng, nằm, ngồi, giây phút nào còn thức, đều nên phát 
triển tâm niệm. Đó là hạnh phúc cao thượng nhất. Không để rơi vào 
những lầm lạc, đức hạnh trong sạch và viên mãn giác ngộ, người ấy 
lánh xa mọi hình thức ái dục. Đúng thật vậy, người ấy không còn trở 
lại vào bào thaI. 
Theo Kinh Từ Thiện, Đức Phật dạy: 
“Mong mọi loài chúng sanh được hạnh phúc yên ổn, 

Ước mong tâm trí chúng sanh được vui vẻ an lạc. 

Bất cứ chúng sanh nào, dù loài mạnh hay yếu 

Dù dài, ngắn hay vừa, dù lớn hay nhỏ 

Loài hữu hình hay vô hình, dù ở xa hay gần 

Loài được sinh, hay loài chưa sinh, 

Mong mọi loài đều hạnh phúc. 

Giống như một bà mẹ che chở cho đức con độc nhất, 

Dầu hiểm nguy đến tánh mạng, 

Cũng vậy đối với mọi loài. 

Hãy tu tập từ tâm thấm nhuần khắp nơi 

Trên dưới và ngang, không ngăn ngại 

Không sân hận, không thù địch. 

Hãy tu tập từ tâm.” 


46 


Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hận thù không chấm dứt 
được hận thù; chỉ có tình thương mới chấm dứt được hận thù mà thôi.” 
Thật vậy, lòng bi mẫn và lòng từ ái là những thứ cực kỳ quan trọng đối 
với con người, vì dẫu rằng có những cố gắng tự cung tự túc, nhưng con 
người vẫn cần có nhau. Không ai là một hòn đảo riêng biệt cả. Một 
hòn đảo biệt lập ngoài biển khơi có thể tự tổn một mình, nhưng con 
người không thể sống một mình. Chúng ta cần lẫn nhau, và chúng ta 
phải xem nhau như những người bạn hay những người giúp đỡ hỗ trợ 
lẫn nhau. Mọi người, theo thuyết luân hồi, thật ra đều là anh em với 
nhau, đúng nghĩa là những thành viên trong một đại gia đình, vì qua 
nhiều vòng liên hồi liên tục, không có một người nam hay một người 
nữ nào trong quá khứ đã không từng là cha mẹ hay anh chị em của 
chúng ta. Vì vậy, chúng ta phải tập thương yêu nhau, kính trọng nhau, 
che chở cho nhau, và chia sẻ với người khác những gì mình có. 


Cultivation 0ƒ the Mimd oƒ 
Truneasurable Loving Kindness 


Immeasurable loving kindness 1s the greatest love dedicated to all 
senftlent beings, together with the desire to bring them Joy and 
happiness. Human jJoy 1s totally impermanent; it is governed by misery, 
that Is, when our passions such as greed, anger, and Ignorance are 
satisfiied, we feel pleased; but when they are not satisfied, we feel sad. 
To have a permanent Joy, we must first sever all sufferings. Loving 
kindness generally goes together with pity whose role 1s to help the 
subJects sever his sufferings, while the role of loving kindness 1s fO 
save senflent beings from sufferings and to brng them Joy. 
Immeasurable Love, a mind of great kindness, or Infinite loving- 
kindness. Boundless kindness (tenderness), or bestowing of Joy or 
happiness. Here, a monk, with a heart filled with loving-kindness. Thus 
he stays, spreading the thought of loving-kindness above, below, and 
across, everywhere, always with a heart filled with loving-kindness, 
abundant, magmified, unbounded, without hatred or 1lI-will. The loving- 
kindness 1s also the wish for the welfare and happiness of all living 
beiIngs. It helps to eliminate ill-will. To respond to 1immeasurable 
human sufferings, we should have immeasurable loving kindness. To 
accomplish the heart of Iimmeasurable loving kindness, the 


47 


Bodhisattvas have developed their Immeasurable loving kindness by 
using all means to save mankind. They act so according to two factOrs, 
specific case and specific time. Specific case, like the physiclan who 
ØIves a prescription according to the spectfic disease, the Bodhisattva 
shows us how to put an end fo our sufferings. Specific time means the 
teachings must always be relevant to the era, period and situation of 
the sufferers and their needs. The Contemplation of the Mind Sutra 
teaches that we must avoid four opportune cases: What we say 1s not at 
the right place, what we say 1s not In the right time, what we say 1s not 
relevant to the spiritual level of the subJect, and what we say 1s not the 
right Buddhist Dharma. 

Cultivaton practices in Buddhism 1s a way ¡mbued with 
compassion and loving-kindness The Zen method of self-analysis, self- 
reflection, and self-discovery should never be taken to imply that we 
are to shut ourselves off from communion with our fellow men. To 
follow the way of Zen 1s not to become 1solated In a cage or cell, but to 
become free and open In our relatlons with our fellow beings. The 
search for self-realization always has 1ts counterpart the development 
of a new way of relating to others, a way Iimbued with compassion, 
love and sympathy with all that live. Kindness, benevolence, one of the 
pñnncipal Buddhist virtues. Maitri 1s a benevolence toward all beings 
that 1s free from attachment. Maitri can be developed gradually 
through meditation, first toward persons who are close to us, then to 
others, and at last to those who are 1ndifferent and 1ll-disposed to us, for 
the mind of loving-kindness 1s the wish for the welfare and happiness 
of all beings. In the Dhammapada Sutta, the Buddha taupht: “Hatred 
does not cease by hatred, hatred ceases only by love.” In fact, 
compassion and loving-kindness are the utmost Importance for human 
beings, for despite our strIvings towards self-sufficiency, 1t remains a 
fact that people need one another. No man 1s an 1sland at all. An Island 
can exiIst alone In the sea, but a man cannot live alone. We need each 
other, and we must come to regard one another as friends and helpers 
whom we can look toward for mutual support. All men, as the doctrine 
of rebirth implies, are really brothers to each other, literally members 
of the big family, for In the repeated round of rebirth there 1s not one 
man or woman who has not at some time In the past been our father or 
mother, our sister or brother. Therefore we must learn to love each 
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other, to respect each other, to protect each other, and to give to the 
other what we would have for ourselves. Loving kindness 1s the 
greatest love In Buddhism. To practice Zen 1s foO train ourself to 
eliminate hatred, anger, and selfishness and to develop loving-kindness 
toward all. We have our physical bodies and our own lives, but still we 
can live in harmony with each other and help each other to the best of 
our ability. In Buddhism, loving kindness 1s the greatest love toward all 
senftlent beings. Immeasurable loving kindness 1s the greatest love 
dedicated to all sentient beings, together with the desire to bring them 
Joy and happiness. Zen practitioners should be on permanent guard 
agaInst the so-called “carnal love disguised as loving-kindness", 1t 1S 
only one of the human Joys. Human Joy 1s tofally Impermanent; 1t 1s 
governed by misery, that 1s, when our passions such as greed, anger, 
and Ignorance are satisfied, we feel pleased; but when they are not 
satisfied, we feel sad. To have a permanert Joy, we must first sever all 
sufferings. Loving kindness generally øoes together with pity whose 
role 1s to help the subJects sever his sufferings, while the role of loving 
kindness 1s to save sentlent beings from sufferings and to bring them 
Joy. However, loving-kindness 1s not an inborn characteristic. lfÍ we 
really want to develop our loving-kindness, we have to devote more 
time to pracfice. Sitting in meditation alone cannot bring us the so- 
called “loving-kindness.” In order to achieve the loving-kindness, we 
must put loving-kindness In actions In our daily life. In our dally 
activiles, we must develop empathy and closeness to others by 
reflecting on theIr sufferings. For example, when we know someone 
suffering, we should try our best to console them by kind words or to 
help them with our worldly possesslons 1f needed. 

The greatest love that responds to immeasurable human sufferings. 
As a matter of fact, in order to respond to 1immeasurable human 
sufferinsgs, we should have Immeasurable loving kindness. To 
accomplish the heart of Iimmeasurable loving kindness, Zen 
practitioners have developed their immeasurable loving kindness by 
using all means to save mankind. They act so according to two factOrs, 
specific case and specific time. Specific case, like the physiclan who 
ØIves a prescription according to the spectfic disease, the Bodhisattva 
shows us how to put an end to our sufferings. Specific time means the 
teachings must always be relevant to the era, period and situatlon of 
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the sufferers and their needs. The Contemplation of the Mind Sutra 
teaches that we must avoid four opportune cases: What we say Is not at 
the right place, what we say 1s not in the right time, what we say 1s not 
relevant to the spiritual level of the subJect, and what we say 1s not the 
right Buddhist Dharma. Meditation on the “Loving-kindness” 1s 
culfivating to attain a mind that bestows Joy or happiness: 
Immeasurable Love, a mind of great kindness, or Infinite loving- 
kindness. Boundless kindness (tenderness), or bestowing of Joy or 
happIness. Here, a Zen practitioner, with a heart filled with loving- 
kindness. Thus he stays, spreading the thought of loving-kindness 
above, below, and across, everywhere, always with a heart filled with 
loving-kindness, abundant, magnified, unbounded, without hatred or 1ll- 
will The loving-kindness 1s also the wish for the welfare and 
happiness of all living beings. It helps to eliminate 1lI-will. The powers 
of Loving-kindness 1s the Temporal Happiness and the Energy for 
Meditaton Practices: Love has the power of bestowing temporal 
happiness upon us in this lifetime. Without love, people in this world 
will encounter a lot of problems (anger, hatred, Jealousy, envy, 
arrogance, etc). ÀA Buddhist should develop love for all sentient beIngs 
and to cherish others more than oneself. Love should be given equally 
to everyone Including relatives or strangers, frlends or foes, gIven 
without any conditions, without self-interesfs or attachment. 

Accordng to the Vimalakrti Sutra, Chapter Seventh, 
Contemplating at Living Being, when ManJjusri called on to enquire 
Vịimalakirtiˆs 1lIness, ManJusri asked Vimalakirti: “When a Bodhisattva 
meditates, how should he practise kindness (maitri)? Vimalakirti 
replied: When a Bodhisattva has made this meditation, he should think 
that: Ought to teach living beings to meditate 1n the same manner; this 
1s frue kindness. Should practise causeless (mrvanic) kindness which 
prevents creativeness. Should practice unheated kindness which puts 
an end to klesa (troubles and causes of trouble). Should practice 
Impartial kindness which coves all the three periods of time (which 
means that It 1s eternal Iinvolving past, future and present). Should 
practice passionless kindness which wipes out disputation. Should 
practice non-dual kindness which 1s beyond sense organs within and 
sense data without. Should practice ¡indestructible kindness which 
eradicates all corruptibility. Should practice stable kindness which 1s a 
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characteristic of the undying self-mind. Should practfice pure and clean 
kindness which 1s spotless like Dharmata. Should practice boundless 
kindness which 1s all-pervasive like space. Should practice the kindness 
of the arhat stage which destroys all bondage. Should practice the 
Bodhisattva kindness which gives comfort to living beings. Should 
practice the Tathagata kindness which leads to the state of thatness. 
Should practice the Buddha kindness which enlightens all living beings. 
Should practice spontaneous kindness which 1s causeless. Should 
practice Bodhi kindness which 1s one flavour (¡.e. uniform and unmixed 
wisdom). Should practice unsurpassed kindness which cuts off all 
desires. Should pracice mercful kindness which leads to the 
Mahayana (path). Should practice untiring kindness because of deep 
Iinsieght into the void and non-exIstent ego. Should practice Dharma- 
bestowing (dana) kindness which 1s free Írom regret and repentance. 
Should practice precepts (sila) upholding kindness to convert those who 
have broken the Ten Commandments. Should practice patlent (ksantI) 
kimmdness which protects both the self and others. Should practice 
Zealous (virya) kindness to liberate all living beings. Should practice 
serene (dhyana) kindness which 1s unaffected by the five senses. 
Should practice wIse (praJna) kindness which 1s always timely. Should 
practice expedient (upaya) kindness to appear at all times for 
converting living beings. Should practice unhidden kindness because of 
the purity and cleanness of the straightforward mind. Should practice 
profound minded kindness which 1s free from discrimination. Should 
practice undeceptive kindness which 1s faultless. Should practice Joyful 
kindness which bestows the Buddha Joy (n nirvana). “Such are the 
specialitles of Bodhisattva kindness”. 

In the Metta Sutta, the Buddha taught: Loving-kindness 1s the best 
antidote for anger in ourselves. It 1s also the best medicine for those 
who are angry with us. In the Metta Sutta, the Buddha reminded His 
disciples methods of development of the mind of loving-kindness as 
follows: He who skilled In his good and who wishes to attain that state 
of calm should act as follows: he should be efficient, upright, perfectly 
upright, obedient and humble. He who 1s contented, easily supportable 
(fulfiled), with duties, of Right Livelihood, controlled in senses, 
discreet, not Iimpudent, not be greedily attached to families. He should 
not commit any slight wrong such that other wIse men might censure 
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him. May all beings be happy and securel May their heart be 
wholesomel Whatsoever living beings there be: feeble or strong, long, 
stout or medium, short, small or large, seen or unseen, those dwelling 
far or near, those who are born and those who are to be born. May all 
beings, without exception, be happy minded! Let none deceive another 
nor despise any person whatsoever In any place. In anger or 1lI-wIll, let 
him not wish any harm to another. Just as a mother would protect her 
only child at the risk of her own life, even so let him cultivate a 
boundless heart towards all beings. Let his thoughts of boundless love 
pervade the whole world above, below and across, without any 
obstruction, without any hatred, without any enemy. Whether he walks, 
stands, lies down or sits, as long as he 1s awake, he should develop this 
mindfulness. This, they say, 1s the highest conduct here. Not falling Into 
error, virtuous and endowed with 1nsight, he discards attachment to 
sense-desires. Of a truth, he does not come again for conception 1n a 
womb. 
According to the Mettra Sutta, the Buddha taught: 
“May all beings be happy and secure 

May their mind be contented. 

'Whatever beings there may be, 

Feeble or strong, long, great or medium, 

Small or large, seen or unseen, 

Those dwelling far or near, 

Those who are born, and 

Those who are yet to be born. 

May all beings, without exception, be happy... 

Just as a mother would protect her only child 

Even at the risk of her own life, 

Even so, let one cultivate 

Boundless heart towards all beings. 

Let one”s thoughts of boundless love 

Pervade the whole world, 

Above, below and across, 

Without any obstruction, 

Any hatred or any enmity.” 

In the Dhammapada Sutta, the Buddha taught: “Hatred does not 

cease by hatred, hatred ceases only by love.” In fact, compassion and 
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loving-kindness are the utmost Importance for human beings, for 
despIte our strivings towards self-sufficlency, 1t remains a fact that 
people need one another. No man 1s an island at all. An island can exIsf 
alone In the sea, but a man cannot live alone. We need each other, and 
we must come to regard one another as friends and helpers whom we 
can look toward for mutual support. All men, as the doctrine of rebirth 
1mplies, are really brothers to each other, literally members of the big 
family, for In the repeated round of rebirth there 1s not one man or 
woman who has not at some time In the past been our father or 
mother, our sister or brother. Therefore we must learn to love each 
other, to respect each other, to protect each other, and to give to the 
other what we would have for ourselves. 


33 


Chương Sáu 
Chapter Six 


Tu Tập Bu Vô Lượng Tâm 


Bi Vô Lượng Tâm hay tâm cứu khổ cho chúng sanh. Ở đây vị Tỳ 
Kheo với tâm đầy lòng bi mẫn trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, 
hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn 
với tâm bi, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Bi vô lượng tâm 
còn làm tâm ta rung động khi thấy ai đau khổ. Tâm ao ước mong muốn 
loại trừ đau khổ của người khác, đối lại với sự tàn ác. Bi mẫn tiếng 
Phạn là Phả Li Nê Phược; nó cũng có nghĩa là cái tâm hay tấm lòng bi 
mẫn thương xót cứu vớt người khác thoát khỏi khổ đau phiền não. 
Lòng bi mẫn có nghĩa là mong cầu cho người khác được thoát khỏi 
những khó khăn và đau khổ mà họ đã và đang phải trải qua. Lòng bi 
mẫn khác với lòng thương hại và những tâm thái có tính cách chiếu cố 
khác. Lòng bi mẫn luôn đi kèm với nhận thức về sự bình đẳng giữa 
mình và những chúng sanh khác về phương diện mong cầu hạnh phúc 
và mong muốn thoát khỏi cảnh khổ, và từ đó làm cho chúng ta có thể 
giúp người khác dễ dàng như giúp chính bản thân mình. Lòng bi là 
lòng vị tha, không vì bản ngã, mà dựa trên nguyên tắc bình đẳng. Khi 
thấy ai đau khổ bèn thương xót, ấy là bi tâm. Lòng bi mẫn tự nó trải 
rộng đến chúng sanh vạn loài. Bi mẫn phải đi kèm với trí tuệ mới có 
hiệu quả đúng đắn được. Có một thí dụ nổi bậc về lòng bi mẫn của 
Đức Phật đã được ghi lại trong kinh điển Phật giáo. Chuyện kể rằng 
thái tử Tất Đạt Đa và người anh em họ là Đề Bà Đạt Đa, trong khi 
đang dạo chơi trong vườn ngự uyển của hoàng cung, khi Đề Bà dùng 
cung tên bắn rơi một con thiên nga. Cả hai đều vội vã đến chỗ con 
thiên nga vừa rơi xuống, nhưng thái tử chạy nhanh hơn nên tới trước. 
Ngài ôm con thiên nga bị thương trong tay và tìm cách làm cho nó bớt 
đau đớn. Khi Đề Bà đến nơi, ông ta tỏ ý giận dữ, nhất định cho rằng 
con thiên nga là của ông vì chính ông đã bắn trúng nó. Sau đó hai 
người đem sự tranh chấp đến nhờ một nhà hiễn triết nổi tiếng của triều 
đình phân xử. Vị này đã quyết định dựa vào lý do cứu sinh mạng của 
con chim mà giao nó cho thái tử, chứ không giao cho người đã bắn rơi 
nó. 
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Lòng “Bi” chính là một trong những cửa ngỏ quan trọng đi đến đại 
giác, vì nhờ đó mà chúng ta không giết hại chúng sanh. Theo Hòa 
Thượng Thích Thiển Tâm trong Liên Tông Thập Tam Tổ, sao gọi là Từ 
BI Tâm? Từ bị là lòng xót thương cứu độ mà hìa tướng và không phân 
biệt chấp trước. Nghĩa là thương xót cứu độ mà không có hậu ý lợi 
dụng. Chẳng hạn như vì thấy người giàu đẹp, sang cả, vân vân, nên giả 
bộ “Từ Bi' để dụng ý và mưu tính các việc riêng tư có lợi cho mình. 
Đây chỉ được gọi là “Ái Kiến,' nghĩa là thấy giàu đẹp mà sanh khởi 
lòng thương theo lối trói buộc của chúng sanh, chớ không phải là Từ 
Bi. Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm thứ bẩy, Quán Chúng Sanh, Bồ Tát 
Văn Thù khi đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật có hỏi về lòng “bi” như 
sau: Ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi Duy Ma Cật: “Sao gọi là lòng bi của 
một vị Bồ Tát?” Duy Ma Cật đáp: “Bồ Tát làm công đức gì cốt để chia 
xẻ cho tất cả chúng sanh, đó gọi là “bi.” Từ Bi là một trong những cửa 
ngõ quan trọng đi đến đại giác, vì nhờ đó mà thiện căn lướt thắng và 
cũng từ đó mà chúng ta không làm tổn hại chúng sanh. Trong Kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “An trụ trong căn nhà Từ Bi ấy chính là một 
nơi kiên cố nhất, nơi bảo vệ cho thân tâm ta được an toàn trước mọi kẻ 
thù phiển não và sân hận. Nơi đó ta sẽ có sự an lạc.” Thế nên, Phật tử 
chơn thuần nên luôn xem từ bi lớn làm nhà, nhu hòa nhẫn nhục làm y 
áo, và các pháp không làm tòa. 

Bi Vô Lượng Tâm là cái tâm hay tấm lòng bi mẫn thương xót cứu 
vớt người khác thoát khỏi khổ đau phiền não. Lòng bi là lòng vị tha, 
không vì bản ngã, mà dựa trên nguyên tắc bình đẳng. Khi thấy ai đau 
khổ bèn thương xót, ấy là bi tâm. Lòng bi mẫn có nghĩa là tư duy vô 
hại. “Karuna” được định nghĩa như “tính chất làm cho trái tim của 
người thiện lành rung động trước những bất hạnh của người khác” hay 
“tính chất làm khơi dậy những cảm xúc dịu dàng trong một người thiện 
lành, khi nhìn thấy những khổ đau của người khác. Độc ác, hung bạo là 
kẻ thù trực tiếp của lòng bi mẫn. Mặc dù sự buồn rầu hay sâu khổ có 
thể xuất hiện dưới dạng một người bạn, nó vẫn không phải là Karuna 
thật sự, mà chỉ là lòng trắc ẩn giả dối, lòng trắc ẩn như vậy là không 
trung thực và chúng ta phải cố gắng phân biệt tâm bi thật sự với lòng 
trắc ẩn giả dối nầy. Người có lòng bi mẫn là người tránh làm hại hay 
áp bức kẻ khác, đồng thời cố gắng xoa dịu những bất hạnh của họ, bố 
thí sự vô úy hay đem lại sự an ổn cho họ cũng như cho mọi người, 
không phân biệt họ là ai. Từ bi lân mẫn không có nghĩa là cho phép 
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người khác chà đạp hay tiêu diệt mình. Lòng Bi Mẫn không có nghĩa 
là thụ động. Lòng Bi Mẫn trong đạo Phật có nghĩa là từ bi lân mẫn, và 
từ bi lân mẫn không có nghĩa là cho phép người khác chà đạp hay tiêu 
diệt mình. Chúng ta phải tử tế với mọi người, nhưng chúng ta cũng phải 
bảo vệ chính chúng ta và nhiều người khác. Nếu cần giam giữ một 
người vì người ấy nguy hiểm, thì phải giam. Nhưng chúng ta phải làm 
việc này với tâm từ bi. Động lực là ngăn ngừa người ấy tiếp tục phá 
hoại và nuôi dưỡng lòng sân hận. 

Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng lòng bi mẫn chắc chắn 
không phải là một trạng thái ủy mị hay yếu đuối của tâm. Nó là một 
cái gì đó mạnh mẽ, vững chắc. Trái tim của người có lòng bi mẫn thực 
sự sẽ rung động, khi thấy một người nào đó trong cơn hoạn nạn. Tuy 
nhiên, đây không phải là một sự ưu sầu buồn bã; chính sự rung động 
nầy đã khích lệ người ấy hành động và thúc dục người ấy cứu nguy kẻ 
bất hạnh. Muốn làm được điều nầy phải cần đến sức mạnh của tâm, 
phải cần đến rất nhiều lòng khoan dung và tâm xả. Thật là sai lầm khi 
có người vội vã đi đến kết luận rằng lòng bi mẫn là sự biểu lộ một tâm 
hồn yếu đuối, bởi vì nó có tính chất dịu dàng, nhu mì. Quan điểm của 
đạo Phật về lòng bi mẫn không có những giới hạn quy định. Mọi chúng 
sanh kể cả những sinh vật nhỏ bé nhất bò dưới chân chúng ta. Như 
vậy, nhân sinh quan của đạo Phật cho rằng không có chúng sanh nào 
được xem như nằm ngoài vòng từ bi và không có sự phân biệt giữa 
người, thú, sâu bọ, hay giữa người và người như thượng đẳng hay hạ 
liệt, giàu hay nghèo, mạnh hay yếu, trí hay ngu, đen hay trắng, Bà La 
Môn hay Chiên Đà La, vân vân, vì Từ Bi không có biên giới, và ngay 
khi chúng ta cố gắng phân chia con người ra trên căn bản sai lầm vừa 
kể trên, liền theo đó cái cảm xúc tư riêng đã lẻn vào và những phẩm 
chất vô hạn nầy đã trở thành hữu hạn, mà điều nầy trái ngược lại với 
những lời dạy của Đức Phật. 

Phật tử chúng ta cần phải thận trọng không để nhầm lẫn tâm bi với 
những biểu hiện bệnh hoạn của sự buồn rầu, với những cảm giác khổ 
thân, và với sự ủy mị. Mất một người thân, chúng ta khóc, nhưng cái 
khóc đó không phải là lòng bi mẫn. Nếu phân tích những cảm xúc nây 
một cách cẩn thận, chúng ta sẽ thấy rằng chúng chỉ là những biểu hiện 
bể ngoài của những tư tưởng, hay ý nghĩ trìu mến, ích kỷ nằm bên 
trong của chúng ta. Tại sao chúng ta cẩm thấy buôn rầu? Bởi vì người 
thân của chúng ta đã qua đời. Người đó là bạn bè, họ hàng của chúng 
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ta nay không còn nữa. Chúng ta cảm thấy rằng mình đã mất đi một 
niềm hạnh phúc và mọi thứ khác mà người ấy đem lại, cho nên chúng 
ta buôn rầu. Dầu thích hay không thích, tự lợi vẫn là nguyên nhân 
chính của tất cả những tình cảm đó. Không thể gọi đây là “Karuna” 
được, tại sao chúng ta không buồn khóc khi những người chết đó không 
phải là người thân của chúng ta? Đơn giản là vì chúng ta không quen 
với họ, chúng ta chẳng mất mát gì cả và sự qua đời của họ cũng chẳng 
ảnh hưởng gì đến những vui thú và lợi ích mà chúng ta đã có. 

Theo Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh trong tác phẩm “Giận,” hiểu 
biết và từ bi là hai nguồn năng lượng rất mạnh. Hiểu biết và từ bi 
ngược lại với ngu si và thụ động. Nếu cho rằng từ bi là thụ động, yếu 
đuối hay hèn nhát tức là không hiểu gì hết về ý nghĩa đích thực của 
hiểu biết và từ bi. Nếu cho rằng những người có tâm từ bi không bao 
giờ chống đối và phản ứng với bất công là lầm. Họ là những chiến sĩ, 
những anh hùng, anh thư đã từng thắng trận. Khi bạn hành động với 
tâm từ bi, với thái độ bất bạo động trên căn bản của quan điểm bất nhị 
thì bạn phải có rất nhiều hùng lực. Bạn không hành động vì sân hận, 
bạn không trừng phạt hay chê trách. Từ luôn lớn mạnh trong bạn và 
bạn có thể thành công trong việc tranh đấu chống bất công. Từ bi 
không có nghĩa là chịu đau khổ không cần thiết hay mất sự khôn ngoan 
bình thường. Thí dụ như bạn hướng dẫn một đoàn người đi thiển hành, 
đi chuyển thật chậm và thật đẹp. Thiển hành tạo ra rất nhiều năng 
lượng; thiển hành đem lại sự yên tịnh, vững chảy và bình an cho mọi 
người. Nhưng nếu bất thình lình trời lại đổ cơn mưa thì bạn đâu có thể 
cứ tiếp tục đi chậm để cho mọi người phải bị ướt sũng được? Như vậy 
là không thông minh. Nếu bạn là một người hướng dẫn tốt bạn sẽ 
chuyển qua thiển chạy (lúp súp). Bạn vẫn duy trì được niềm vui của 
thiển hành. Bạn vẫn có thể cười và mỉm cười để tỏ ra mình không ngu 
ngơ trong tu tập. Bạn vẫn có thể giữ chánh niệm khi thực tập thiển 
chạy dưới cơn mưa. Chúng ta phải thực tập bằng đường lối thông minh. 
Thiền tập không phải là một hành động ngu ngơ. Thiển tập không phải 
là nhắm mắt bắt chước người kế bên. Thiền tập là khéo léo và sử dụng 
trí thông minh của chính mình. 

Người tu theo Phật nên luôn nhớ rằng con người không phải là kẻ 
thù của chúng ta. Kẻ thù của chúng ta không phải là người khác. Kẻ 
thù của chúng ta là bạo động, si mê, và bất công trong chính chúng ta 
và trong người khác. Khi chúng ta trang bị với lòng từ bi và sự hiểu 
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biết, chúng ta không đấu tranh với người khác, nhưng chúng ta chống 
lại khuynh hướng chiếm đoạt, khống chế và bóc lột. Chúng ta không 
muốn tiêu diệt người khác, nhưng chúng ta không để cho họ khống chế 
và bóc lột chúng ta hay người khác. Chúng ta phải tự bảo chúng ta. 
Chúng ta có trí thông minh, và trí tuệ. Từ bi không có nghĩa là để cho 
người khác mặc tình bạo động với chính họ và với chúng ta. Từ bị có 
nghĩa là thông minh. Hành động bất bạo động xuất phát từ tình thương 
chỉ có thể là một hành động thông minh. Khi nói tới bi mẫn, vị tha và 
phúc lợi của người khác, chúng ta không nên lầm tưởng rằng nó có 
nghĩa là mình phải quên mình hoàn toàn. Lòng bi mẫn vị tha là kết quả 
của một tâm thức mạnh mẻ, mạnh đến độ con người đó tự thách đố 
lòng vị kỷ hay lòng chỉ yêu có mình từ đời này qua đời khác. Bi mẫn vị 
tha hay làm vì người khác là một trong những cửa ngõ quan trọng đi 
vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta không đổ thừa đổ lỗi cho người. 
Đối với Hành Giả Tu Phật, Lòng Bi Mẫn có thể giúp chế ngự được 
sự ngạo mạn và ích kỷ. Bi Vô Lượng Tâm là tâm cứu khổ cho chúng 
sanh. Ở đây hành giả với tâm đây lòng bi mẫn trải rộng khắp nơi, trên, 
dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an 
trú biến mãn với tâm bi, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Bi 
vô lượng tâm còn làm tâm ta rung động khi thấy ai đau khổ. Tâm ao 
ước mong muốn loại trừ đau khổ của người khác, đối lại với sự tàn ác. 
Một khi chúng ta đã kiện toàn lòng bi mẫn thì tâm chúng ta sẽ tràn đầy 
những tư tưởng vị tha, và tự nhiên chúng ta nguyện cống hiến đời mình 
cho việc cứu khổ người khác. Ngoài ra, lòng bi mẫn còn giúp chúng ta 
chế ngự được sự ngạo mạn và ích kỷ. Trong Phật giáo, “Đồng cảm từ 
bi hay khoan dung” là một trong những phẩm chất quan trọng và nổi 
bật nhất của chư Phật và chư Bồ tát, và “bi” cũng chính là động lực 
phía sau sự theo đuổi cứu cánh giác ngộ Bồ Đề. Sự đông cảm nầy thể 
hiện một cách không phân biệt đối với tất cả chúng sanh mọi loài. Từ 
bi là một thái độ tích cực quan tâm đến sự khổ não của các chúng sanh 
khác. Sự đồng cắm ở người tu tập phải được gia tăng bằng trí năng để 
trở thành đúng đắn và có hiệu quả. Tính từ bi thể hiện ở Bồ Tát Quán 
Âm. Theo Phật giáo Nguyên Thủy, bi là một trong “tứ vô lượng tâm.” 
Nó quan hệ tới việc phát triển lòng thương cảm nơi vô số chúng sanh. 
Theo Phật giáo Đại thừa, từ bi không chưa gọi là đủ, vì nó vẩn còn 
kém lòng “đại bi” của chư Bồ Tát đến với hết thảy chúng sanh, và từ 
bi phải đi đôi với trí tuệ mới có thể đạt đến đại giác được. Vì vậy hành 
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giả phải tu tập cả bi lẫn trí, để cái này cân bằng và làm mạnh cái kia. 
Lòng “Bi” chính là một trong những cửa ngỏ quan trọng đi đến đại 
giác, vì nhờ đó mà chúng ta không giết hại chúng sanh. Thật vậy, lòng 
bi mẫn có nghĩa là mong cầu cho người khác được thoát khỏi những 
khó khăn và đau khổ mà họ đã và đang phải trải qua. Lòng bi mẫn 
khác với lòng thương hại và những tâm thái có tính cách chiếu cố khác. 
Lòng bi mẫn luôn đi kèm với nhận thức về sự bình đẳng giữa mình và 
những chúng sanh khác về phương diện mong cầu hạnh phúc và mong 
muốn thoát khỏi cảnh khổ, và từ đó làm cho chúng ta có thể giúp 
người khác dễ dàng như giúp chính bản thân mình. 

Đối với chư Bồ Tát, lòng bi mẫn có nghĩa là mong cầu cho người 
khác được thoát khỏi những khó khăn và đau khổ mà họ đã và đang 
phải trải qua. Lòng bi mẫn khác với lòng thương hại và những tâm thái 
có tính cách chiếu cố khác. Lòng bi mẫn luôn đi kèm với nhận thức về 
sự bình đẳng giữa mình và những chúng sanh khác về phương diện 
mong câu hạnh phúc và mong muốn thoát khỏi cảnh khổ, và từ đó làm 
cho chúng ta có thể giúp người khác dễ dàng như giúp chính bản thân 
mình. Bi Tâm là tâm cứu khổ cho chúng sanh: Ở đây vị Tỳ Kheo với 
tâm đầy lòng bi mẫn trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy 
phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm 
bi, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Bi vô lượng tâm còn làm 
tâm ta rung động khi thấy ai đau khổ. Tâm ao ước mong muốn loại trừ 
đau khổ của người khác, đối lại với sự tàn ác. Lòng bi mẫn của chư vị 
Bồ Tát là không thể nghĩ bàn. Chư Bồ Tát là những bậc đã giác ngộ, 
những vị Phật tương lai, tuy nhiên, các Ngài nguyện sẽ tiếp tục trụ thế 
trong một thời gian thật dài. Tại sao vậy? Vì lợi ích cho tha nhân, vì 
các ngài muốn cứu vớt chúng sanh ra khỏi cơn đại hông thủy của khổ 
đau phiền não. Nhưng còn lợi ích của chính các ngài ở đâu? Với các 
ngài, lợi ích của chúng sanh chính là lợi ích của các ngài, bởi vì các 
ngài muốn như vậy. Tuy nhiên, nói như vậy thì ai có thể tin được? 
Thật là đúng với những người khô cạn tình thương, chỉ nghĩ đến riêng 
mình thì thấy khó tin được lòng vị tha của vị Bồ Tát. Nhưng những 
người có từ tâm thì hiểu nó dễ dàng. Chúng ta chẳng thấy đó sao, một 
số người nguội lạnh tình thương thấy thích thú trước niềm đau nỗi khổ 
của người khác, dù cho niềm đau nỗi khổ chẳng mang lại lợi ích chi 
cho họ? Và chúng ta cũng phải thừa nhận rằng chư Bồ Tát, cương 
quyết trong tình thương, thấy hoan hỷ giúp ích cho kể khác không chút 
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lo âu vị kỷ. Chúng ta chẳng thấy sao, những kẻ u minh trước bản chất 
thật sự của vạn hữu nên coi cái “Ngã” là thật nên trói buộc vào nó và 
hậu quả là khổ đau phiển não. Trong khi chư Bồ Tát đã xóa bổ được 
cái “Ngã” nên ngừng xem những cái “Ta” và “của ta” là thật. Chính vì 
thế mà chư vị Bồ Tát luôn ân cần từ bi đối với tha nhân và sẵn sàng 
chịu muôn ngàn khổ đau phiền não vì sự ân cần từ bi này. 


Cultivation 0ƒ the Mimd oƒ 
Truneasurable Compassion 


The Iimmeasurable mind of compassion (Karuna) 1s a mind of 
Immeasurable Compassion, a mind of great plty, or nnfinie 
compassion. Boundless pIfy, to save from suffering. Here a monk, with 
a heart filled with compassion. Thus he stays, spreading the thought of 
compassion, above, below, across, everywhere, always with a heart 
tiled with compassion, abundant, magnified, unbounded, without 
hatred or 1lI-will. Compassion also makes the heart quiver when other 
are subJect to suffering. It 1s the wIsh to remove the suffering of others, 
and It is opposed to cruelty. Karuna 1s a Sanskrit term for Compassion; 
1t also means sympathy, or pIty (compassion) for another in distress and 
desire to help him or to deliver others from suffering out of pIty. 
Compassion means wishing others be freed from problems and pain 
that they have undergone or are undergoing. Compassion 1s different 
from pity and other conscending attitudes. Compassion recognIzes 
ourselves and others as equal In terms of wanting happiness and 
wanting to be free from misery, and enables us to help them with as 
much ease as we now help ourselves. Immeasurable Compassion, a 
mind of great pIty, or Infinite compassion. The compassion 1s selfless, 
non-egoistc and based on the primnciple of universal equality. 
Compassion extends itself without distinction to all sentient beings. 
Compassion must be accompanied by wisdom 1n order to have right 
effect. There 1s a striking example of the Buddha”s compassion written 
in Buddhist sutras. The story tells us that one day the prince and his 
cousin Devadatta went wandering In the Royal Park which surrounded 
the royal residence. When Devadatta shot down a swan with his bow 
and arrow. Both the prince and Devadatta ran toward where the swan 
had fallen down, but Prince Siddhartha, being the faster runner, 
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reached the place first. The young prince picked the wounded swan up 
1n his arms and sought to relieve the bird”s suffering. Devadatta reacted 
angrily to this, Iinsisting that the swan belonged to him because he was 
the one who shot it down. Eventually, they took thetr dispute to the 
Wise man of the court, who decided to reward the bird to Siddhartha on 
the basis that life rightly belongs to hm who would preserve 1t and not 
to him who would destroy 1t. 

Compassion or Karuna 1s one of the most Imporfant entrances to 
the great enliphtenment; for with it, we do not KII or harm living 
beings. According to Most Venerable Thích Thiển Tâm ¡n The 
Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism, what 1s the “compassionate 
mind?” To be compassionate 1s to pIty and to be empathetic, wIshing to 
help and rescue others without having discriminations or attachmernt to 
varlous characteristics. This means “altruism” or to have mercy and 
compassion, wishing to help others but not to have any Intention of 
taking advanfages. For Instance, seeing someone rich, beautiful, etc, 
one pretends to be compassionate by helping, but having ulterlor 
motives of self-gain. Thịs 1s called “Desirous Views,” or developing 
love and lust when seeing wealth and beauty according to binding ways 
Of sentient beings; thus, to act In this way cannot be called being 
“compassionate.` According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Seventh, 
Contemplating on Living Beings, when ManJusri Bodhisattava called 
on to enquire after Vimalakirti's health, he asked Vimalakirti about 
“Karuna” as follows: ManJjusri asked Vimalakirti: “What should be 
compassion (karuna) of a Bodhisattva?” Vimalaktri replied: “A 
Bodhisattvaˆs compassion should Iinclude sharing with all living beings 
all the meris he has won.” Loving-kindness (benevolence) and 
compassion are some of the most Important entrances to the great 
enlightenment; for with 1t good roofs prevaIl 1n all situations in life, also 
with It we do not Ki or harm living beings. In the Dharmapada Sutra, 
the Buddha taught: “To dwell in the house of Compassion 1s the safest, 
for 1t protects our minds and bodies from the enemies of hatred and 
afflictions. It allows us to have peace and contentmernt.” Thus, sincere 
Buddhists should always consider great pity and compassion theIr 
room, gentleness and patience the robes, and the emptiness of all 
phenomena the seat. 


6l 


Immeasurable Compassion means sympathy, or pIty (compassion) 
for another In distress and desire to help him or to deliver others from 
suffering out of pity. The compassion 1s selfless, non-egoistic and based 
on the principle of universal equality. “Karuna”` means pIty or 
compassion. In Pali and Sanskrit, “Karuna" is defined as “the quality 
which makes the heart of the good man tremble and quiver at the 
distress of others.' The quality that rouses tender feelings In the good 
man at the sight of others” suffering. Cruelty, violence 1s the direct 
enemy of “karuna'. Though the latter may appear In the guise of a 
Ífriend, 1t 1s not true “karuna", but falsely sympathy; such sympathy 1s 
deceifful and one must try to distinguish true from false compassion. 
The compassionate man who refrains from harming and oppressing 
others and endeavors to relieve them of their distress, ø1ves the gIfÍt of 
securfy to one and all, making no distinction whatsoever. 
Compassionate does not mean to allow others to walk all over you, to 
allow yourself to be destroyed. To be kind does not mean to be 
passive. “Karuna” ¡in Buddhism means compassionate, and 
compassionate does not mean to allow others to walk all over you, to 
allow yourself to be destroyed. We must be kind to everybody, but we 
have to pro(ect ourselves and protect others. lÝ we need to lock 
someone up because he 1s dangerous, then we have to do that. But we 
have to do 1t with compassion. Our motivation 1s to prevent that person 
†rom conftinuing his course of destruction and from feeding hIs anger. 

Devout Buddhists should always remember that compassion 1s 
surely not a flabby state of mind. lt is a strong enduring thing. When a 
person Is In đistress, 1t 1s truly compassionate mans heart that trembles. 
Thịs, however, 1s not sadness; 1t 1s this quacking of the heart that spurs 
him to action and Incites him to rescue the distressed. And this needs 
strength of mind, much tolerance and equanimity. So, 1t 1s totally wrong 
to come fo a hurry conclusion that compassion to be an expression of 
feebleness, because it has the quality of tenderness. The Buddhist 
conception of “Karuna” has no compromising limifations. All beings 
include even the tinest creature that crawls at our feet. The Buddhist 
view Of life 1s such that no living being 1s considered as outside the 
circle of “Metta and Karuna” which make no distinction between man, 
animal and Insect, or between man and man, as, high and low, rich and 
poOr, strong and weak, wise and unw1ise, dark and fair, Brahmin and 
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Candala, and so forth; for “Metta and Karuna” are boundless and no 
sooner do we try to keep men apart on the false basis mentioned 
above, than the feeling of separateness creeps In and these boundless 
qualities become limited which 1s contrary to the teaching of the 
Buddha. 

We, Buddhists, must be careful not to confuse compassion with 
morbid manIfestations of sadness, with feelings of mental pain and with 
sentimentality. At the loss of a dear one, man weeps, but that 1s not 
compassion. lf we analyze such feelings carefully we will conclude 
that they are outward manifestations of our inner thoughts of self 
affection. Why do we feel sad? Because our loved one has passed 
away. He who was our kin 1s now no more. We feel that we have lost 
the happiness and all else that we derived from him and so we are sad. 
Do we not see that all these feelings revolve round the “I and “Mine”? 
Whether we like 1t or not, self Interest was responsible for it all. Can 
we call this “karuna", pIty or compassion? Why do we not feel equally 
sad when others who are not our kin pass away before our eyes? 
Because we were not familiar with them, they were not ours, we have 
not lost anything and are not denied the pleasures and comforts we 
already enJoy. 

According to Most Venerable Thích Nhat Hanh in “Anger,” 
understanding and compassion are very powerful sources of energy. 
They are the opposite of stupidity and passivity. lf you think that 
compassion 1s passive, weak, or cowardly, then you don”t know what 
real understanding or compassion 1s. If you think that compassionate 
people do not resist and challenge InJustice, you are wrong. They are 
warriors, heroes, and heroines who have gained many victories. When 
you act with compassion, with non-violence, when you act on the basIs 
of non-duality, you have to be very strong. You no longer act out of 
anger, you do not punish or blame. Compassion ørows constantly inside 
of you, and you can succeed In your fight against InJustice. Being 
compassion doesn't mean suffering unnecessarlly or losing your 
common sense. Suppose you are leading a group of people doing 
walkng medifation, moving slowly and beautifully. The walking 
meditation generates a lot of energy; 1t embraces everyone with calm, 
solidity, and peace. But suddenly 1t begins to rain. Would you continue 
to walk slowly, letting yourself and everyone else get soaked? That's 
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not Intelligent. IÝ you are a good leader of the walking meditation, you 
wIll break Info a Jogging medifation. You still maintain the Joy of the 
walking meditation. You can laugh and smile, and thus you prove that 
the practice 1s not stupid. You can also be mindful while running and 
avoid getting soaked. We have to practice in an intelligent way. 
Meditation 1s not a stupid act. Meditation 1s not Just blindly followIing 
whatever the person next to you does. To meditate you have to be 
skilful and make good use of your intelligence. 

Buddhist practitioners should always remember that human beings 
are not our enemy. Our enemy 1s not the other person. Our enemy 1s 
the violence, Ipgnorance, and inJusfice in us and in the other person. 
When we are armed with compassion and understanding, we fight not 
against other people, but against the tendency to Iinvade, to dominate, 
and to exploit. We don”t want to kill others, but we will not let them 
dominate and exploit us or other people. We have to protect ourselves. 
We are not stupid. We are very Iintelligent, and we have Insight. Being 
compassionate does not mean allowing other people to do violence fo 
themselves or to us. Being compassionate means being Intelligent. 
Non-violent action that springs from love can only be intelligent action. 
When we talk about compassion, altruism and about others” well-being, 
we should not misunderstand that this means totally reJecting our own 
self-Interest. Compassion and altruism 1s a result oŸ a very strong state 
of mind, so strong that that person 1s capable of challenging the self- 
cherishing that loves only the self generation after generation. 
Compassion and altruism or working for the sake of others 1s one of the 
most Important entrances to the great enlightenment; for with 1t, we do 
not blame others. 

For Buddhist practitioners, Compassion can help refraining from 
pnde and selfishness. Immeasurable Compassion, a mind of great pIty, 
or Infinite compassion. Boundless pity, to save from suffering. Here a 
Zen practiioner, with a heart filled with compassion. Thus he stays, 
spreading the thoupht of compassion, above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with compassion, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or 1ll-will. Compassion also 
makes the heart quiver when other are subJect to suffering. It 1s the 
wish to remove the suffering of others, and 1t 1s opposed to cruelty. 
Once we have fully developed compassion, our mind will be full with 
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altruistic thoughts, and we automatically pledge to devote ourselves to 
Íreeing others from the the suffering. In addition, compassion also 
enables us to refrain from pride and selfishness. In Buddhism, “Active 
Compassion” 1s one of the most Imporfant and the outstanding quality 
of all Buddhas and bodhisattvas; 1t 1s also the motivation behind thetr 
pursuIt of awakening. Compassion extends Ifself without distinction to 
all sentient beings. “Karuna” refers to an attitude of active concern for 
the sufferings of other sentlent bengs. Practitioners must cultivate or 
Increase compassion via wIsdom (prajna). In Theravada, it 1s one of the 
four “Immeasurables.” It involves developing a feeling of sympathy for 
countless sentilent beings. According to the Mahayana Buddhism, 
compassion 1fself 1s insufflent, and If 1s said to be Inferior to the “sreat 
compassion” of Bodhisattvas, which extends to all sentient beings, and 
this must be accompanied by wIsdom to approach enlightenment. Thus, 
practitioners must tran both “karuna” and “praJna,” with each 
balancing and enhancing the other. Karuna or compassion 1s one of the 
most Important entrances to the great enlightenment; for with 1t, we do 
not Kkill or harm living beings. In fact, compassion means wishing others 
be freed from problems and pain that they have undergone or are 
undergoing. Compassion 1s different from pity and other conscending 
aftitudes. Compassion recognizes ourselves and others as equal In 
terms of wanting happiness and wanting to be free from misery, and 
enables us to help them with as mụch ease as we now heÏp ourselves. 
For Bodhisattvas, compassion means wishing others be freed from 
problems and pain that they have undergone or are undergoIng. 
Compassion 1s different from pity and other conscending attitudes. 
Compassilon recognizes ourselves and others as equal In terms of 
wanting happIness and wanting to be free from misery, and enables us 
to help them with as much ease as we now help ourselves. Boundless 
pIty, fO save from suffering: Immeasurable Compassion, a mind of 
great pIty, or Infinite compassion. Here a monk, with a heart filled with 
compassion. Thus he stays, spreading the thought of compassion, 
above, below, across, everywhere, always with a heart filled with 
compassion, abundant, magnified, unbounded, without hatred or 1Il- 
wIll. Compasslon also makes the heart quiver when other are subJect to 
suffering. It is the wish to remove the suffering of others, and If 1s 
opposed to cruelty. Bodhisattvas” compassion 1s  InconceIvable. 
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Bodhisattvas are enliphtenment-beings, Buddhas-to-be, however, they 
VOW fO confinue stay In this world for a long period of time. Why? For 
the good of others, because they want to become capable of pulling 
others out of this great flood of sufferings and afflictions. But what 
personal benefit do they find in the benefit of others? To Bodhisattvas, 
the benefit of others 1s their own benefit, because they desire 1t that 
way. However, In saying so, who could believe that? lt 1s true that 
some people devoid of pity and think only of themselves, find 1t hard to 
believe in the altruism of the Bodhisattvas. But compassionate people 
do so easily. Do we not see that certainn people, confirmed ¡In the 
absence of pity, find pleasure 1n the suffering of others, even when If 1s 
not useful to them? And we must admit that the Bodhisattvas, 
confirmed ¡n pity, find pleasure In doing good to others without any 
©goIsfIc preoccupation. Do we not see that certain, ignorant of the true 
nature of the conditoned Dharmas which constitute their so-called 
“Self”, attach themselves to these dharmas, as a result, they suffer 
paIns and afflictions because of this attachment. While we must admit 
that the Bodhisattvas, detach themselves from the conditioned 
Dharmas, no longer consider these Dharmas as “I” or “Mine”, growing 
in pItying solicitude for others, and are ready to suffer pains for this 
solitude? 
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Chương Bảy 
Chapter Seven 


Tu Tập Hỷ Vô Lượng Tâm 


Hỷ Vô Lượng Tâm là tâm vui mừng khi thấy người khác thoát khổ 
được vui. Ở đây vị Tỳ Kheo với đây tâm hỷ trải rộng khắp nơi, trên, 
dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an 
trú biến mãn với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. 
Hỷ tâm còn là tâm vui khi thấy người thành công thịnh vượng. Thái độ 
khen ngợi hay chúc mừng nầy giúp loại bổ tánh ganh ty bất mãn với sự 
thành công của người. Hỷ tâm là tâm vui mừng khi thấy người khác 
thoát khổ được vui. Ở đây vị Tỳ Kheo với đầy tâm hỷ trải rộng khắp 
nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị 
ấy luôn an trú biến mãn với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, không hận, 
không sân. Hỷ tâm còn là tâm vui khi thấy người thành công thịnh 
vượng. Thái độ khen ngợi hay chúc mừng nầy giúp loại bổ tánh ganh 
ty bất mãn với sự thành công của người. Hỷ là một trong những cửa 
ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta xả bỏ đi những 
ưu phiền và khó chịu của cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Theo 
Kinh Duy Ma Cật, khi ngài Bồ Tát Văn Thù đến thăm bệnh cư sĩ Duy 
Ma Cật, có hỏi về lòng “hỷ” như sau: Văn Thù Sư Lợi hỏi ông Duy Ma 
Cật: “Sao gọi là lòng hỷ của một vị Bồ Tát?” Duy Ma Cật trả lời: “Một 
vị Bồ Tát hễ có lợi ích gì đều hoan hỷ, không hối hận.” Hỷ Vô Lượng 
Tâm là tâm vui mừng khi thấy người khác thoát khổ được vui. Ở đây 
hành giả với đầy tâm hỷ trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy 
phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm 
hỷ, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Hỷ tâm còn là tâm vui 
khi thấy người thành công thịnh vượng. Thái độ khen ngợi hay chúc 
mừng nầy giúp loại bổ tánh ganh ty bất mãn với sự thành công của 
người. Hỷ tâm còn là cái tâm vui theo điều thiện. Vui theo cái vui của 
người (thấy người làm việc thiện, lòng mình hoan hỷ vui sướng theo). 
Đây là hạnh nguyện thứ năm trong Phổ Hiền Thập Hạnh Nguyện. Tùy 
hỷ công đức là phát tâm chứng nhất thiết trí mà siêng tu cội phước, 
chẳng tiếc thân mạng, làm tất cả những hạnh khó làm, đầy đủ các môn 
Ba La Mật, chứng nhập các trú địa của Bồ Tát, đến trọn quả vô thượng 
Bồ đề, vân vân bao nhiêu căn lành ấy, dù nhỏ dù lớn, chúng ta đều tùy 
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hỷ. Hỷ là cái tâm có công năng loại trừ ác cảm. Do công phu tu tập 
thiển định và khảo sát những thăng trầm của kiếp sống, hành giả có 
thể trau dôổi đức hạnh cao thượng nầy và hoan hỷ với tình trạng an 
lành, hạnh phúc và tiến bộ của người khác. Kỳ thật, khi chúng ta vui 
được với niểm vui của người khác, tâm chúng ta càng trở nên thanh 
tịnh, tinh khiết và cao cả hơn. 


Cultivation 0ƒ the Immeasurable 
Mimd oƒ Inner jJoy 


The Iimmeasurable mind of sympathetic Joy 1s Immeasureable Inner 
Joy (Mudita). Immeasurable Joy, a mind of great Joy, or Infinite Joy. 
Boundless Joy (gladness), on seeing others rescued from suffering. 
Here a monk, with a heart filled with sympathetic Joy. Thus he stays, 
spreading the thought of sympathetic Joy above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with sympathetic Joy, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or i1ll-will. Appreclative Joy 1s 
the quality of reJoicing at the success and prosperity of others. It 1s the 
congratulatory attitude, and helps to eliminate envy and discontent 
over the success of others. Immeasurable Joy 1s a mind of great 
sympathetfc Joy, or Infinie Joy, boundless Joy (gladness), on seeing 
others rescued from suffering. Here a monk, with a heart filled with 
sympathetic Joy. Thus he stays, spreading the thought of sympathetic 
Joy above, below, across, everywhere, always with a heart filled with 
sympathetic Joy, abundant, magnified, unbounded, without hatred or 1ll- 
will. Appreciative Joy 1s the quality of reJoicing at the success and 
prosperity of others. lt 1s the congratulatory attitude, and helps to 
eliminate envy and discontent over the success of others. Joy 1s one of 
the most Important entrances to the great enliphtenment; for with 1t, we 
renounce all unpleasant things and sorrows In our daily life. According 
to the Vimalakrri Sutra, when ManJusri Bodhisattva called on to 
enqurre after Upasaka Vimalakirtis health, he asked Vimalakiriti 
about “Prit”” as follows: ManJusri asked Vimalakirti: “What should be 
the Joy (mudita) of a Bodhisattva?” Vimalakrrti replied: A Bodhisattva 
should be filled with Joy on seeing others win the benefit of the 
Dharma with no regret whatsoever.” Immeasurable Joy, a mind of 
great Joy, or Infinmte Joy. Boundless Joy (gladness), on seeing others 
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rescued from suffering. Here a cultivator, with a heart filled with 
sympathetic Joy. Thus he stays, spreading the thought of sympathetic 
Joy above, below, across, everywhere, always with a heart filled with 
sympathetic Joy, abundant, magnified, unbounded, without hatred or 1ll- 
will. Appreciative Joy 1s the quality of reJoicing at the success and 
prosperity of others. lt 1s the congratulatory attitude, and helps to 
eliminate envy and discontent over the succes of others. Immeasurable 
Inner Joy also means to reJoyce 1n all good, to reJoice in the welfare of 
others, or to do that which one enJoys, or to follow one”s Inclination. 
Thịs 1s the fifth of the ten conducts and vows of Samantabhadra 
Bodhisattva. ReJoIce at others” merits and virtues means from the time 
of our initial resolve for all wisdom, we should diligently cultivate 
accumulation of blessings without regard for their bodies and lives, 
cultivate all the difficult ascetic practices and perfect the gates of 
Varlous paramifas, enter bodhisatva grounds of wisdom and 
accomplish the unsurpassed Bodhi of all Buddhas. We should 
completely follow along with and reJoice in all of their good roots (bIg 
as well as small meris). Through meditation and study of the 
Vicissitudes of life, practitloners can cultivate this sublime virtue of 
appreciating others` happiness, welfare and progress. ÀAs a matter of 
fact, when we can reJoIce with the Joy of others, our minds get purified, 
serene and noble. 
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Chương Tám 
Chapter Eight 


Tu Tập Xả Vô Lượng Tâm 


Xả Vô Lượng Tâm là tâm xả bỏ là không luyến chấp khi làm lợi 
lạc cho tha nhân. Thói thường khi chúng ta làm điều gì nhất là khi được 
kết quả tốt, thì chúng ta hay tự hào, tự mãn, và đắc chí. Sự bất bình, 
cãi vã xung đột giữa người và người, nhóm nầy với nhóm khác cũng do 
tánh chấp trước mà nguyên nhân là do sự chấp ngã, chấp pháp mà ra. 
Đức Phật dạy rằng nếu có người lên án mình sai, mình nên trả lại họ 
bằng lòng thương, không nên chấp chặt. Khi họ càng cuồng dại thì 
chúng ta càng xả bỏ, luôn tha thứ cho họ bằng sự lành. Làm được như 
vậy là vui. Các vị Bồ Tát đã ly khai quan niệm chấp pháp, nên không 
thấy mình là ân nhân của chúng sanh; ngược lại, lúc nào họ cũng thấy 
chính chúng sanh mới là ân nhân của mình trên bước đường lợi tha 
mẫn chúng, tiến đến công hạnh viên mãn. Thấy chúng sanh vui là Bồ 
Tát vui vì lòng từ bi. Các ngài xả bỏ đến độ người gần xa đều xem 
bình đẳng, kẻ trí ngu đều coi như nhau, mình và người không khác, làm 
tất cả mà thấy như không làm gì cả, nói mà không thấy mình có nói gì 
cả, chứng mà không thấy mình chứng gì cả. Tâm xả bỏ mọi thứ vật 
chất cũng như vượt lên mọi cẩm xúc. Ở đây vị Tỳ Kheo với đầy tâm 
xả trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp 
vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm xả, quảng đại, vô 
biên, không hận, không sân. Xả vô lượng tâm còn được coi như là nơi 
mà chư Thiên trú ngụ. Đây là trạng thái tâm nhìn người không thiên vỊ, 
không luyến ái, không thù địch, đối lại với thiên vị và thù hằn. 

“Xả” là nội tâm bình đẳng và không có chấp trước, một trong 
những đức tính chính của Phật giáo, xả bổ sẽ đưa đến trạng thái hửng 
hờ trước những vui khổ hay độc lập với cả hai thứ nầy. Xả được định 
nghĩa là tâm bình đẳng, như không phân biệt trước người vật, kỷ bỉ; xả 
bỏ thế giới vạn hữu, không còn bị phiển não và dục vọng trói buộc. Xả 
là một trong thất giác phần hay thất bồ để phần. Đức Phật dạy: “Muốn 
được vào trong cảnh giới giải thoát thậm thâm của các bậc Bồ Tát, 
Phật tử trước hết cần phải xả bỏ tất cả dục lạc của ngũ dục của phàm 
phu. Theo Kinh Duy Ma Cật, khi ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát đến 
thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, ông có hỏi về lòng “xả”. Văn Thù Sư Lợi 
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hỏi Duy Ma Cật: “Sao gọi là lòng xả?” Duy Ma Cật đáp: “Những 
phước báo mà vị Bồ Tát đã làm, không có lòng hy vọng.” Với hành 
giả, Xả là từ chối “Chấp Ngã”. Xả bỏ là không luyến chấp khi làm lợi 
lạc cho tha nhân. Thói thường khi chúng ta làm điều gì nhất là khi được 
kết quả tốt, thì chúng ta hay tự hào, tự mãn, và đắc chí. Sự bất bình, 
cãi vã xung đột giữa người và người, nhóm nầy với nhóm khác cũng do 
tánh chấp trước mà nguyên nhân là do sự chấp ngã, chấp pháp mà ra. 
Đức Phật dạy rằng nếu có người lên án mình sai, mình nên trả lại họ 
bằng lòng thương, không nên chấp chặt. Khi họ càng cuồng dại thì 
chúng ta càng xả bỏ, luôn tha thứ cho họ bằng sự lành. Làm được như 
vậy là vui. Các vị Bồ Tát đã ly khai quan niệm chấp pháp, nên không 
thấy mình là ân nhân của chúng sanh; ngược lại, lúc nào họ cũng thấy 
chính chúng sanh mới là ân nhân của mình trên bước đường lợi tha 
mẫn chúng, tiến đến công hạnh viên mãn. Thấy chúng sanh vui là Bồ 
tát vui vì lòng từ bi. Các ngài xả bỏ đến độ người gần xa đều xem bình 
đẳng, kẻ trí ngu đều coi như nhau, mình và người không khác, làm tất 
cả mà thấy như không làm gì cả, nói mà không thấy mình có nói gì cả, 
chứng mà không thấy mình chứng gì cả. 

Tâm xả bỏ mọi thứ vật chất cũng như vượt lên mọi cảm xúc. Ở 
đây hành giả với đầy tâm xả trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết 
thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với 
tâm xả, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Xả vô lượng tâm 
còn được coi như là nơi mà chư Thiên trú ngụ. Đây là trạng thái tâm 
nhìn người không thiên vị, không luyến ái, không thù địch, đối lại với 
thiên vị và thù hằn. Tâm “Xảẩ' giúp cho hành giả tu thiển gác qua một 
bên cả hai cực đoan bám víu và thù hằn. Nhờ tâm “Xả' mà hành giả 
luôn đi trên trung đạo, không còn chạy theo những thứ ưa thích hay xua 
đuổi những thứ làm mình không vừa ý. Nhờ tâm “Xả' mà hành giả 
luôn có tâm bình thản, quân bình, không giận dữ, buồn phiền hay lo âu. 
Xã đóng vai trò rất quan trọng chẳng những cho việc tu tập, mà còn 
trong đời sống hằng ngày của chúng ta nữa. Thông thường, chúng ta bị 
những đối tượng vừa lòng và thích thú làm dính mắc hay bị dao động vì 
gặp phải những đối tượng không ưa thích. Đây là những trở ngại hầu 
như mọi người đều gặp phải. Chúng ta bị yêu ghét chi phối nên không 
có sự quân bình. Vì vậy mà tham lam và sân hận dễ dàng lôi kéo 
chúng ta. 
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Theo Thiền Sư U. Pandita trong quyển “Ngay Trong Kiếp Nầy”, có 
năm cách để phát triển tâm xã: Thứ nhất là Xả đối với tất cả chúng 
sanh: Điều thiết yếu đầu tiên làm cho tâm xả phát sinh là có thái độ 
xã ly đối với tất cả chúng sanh, bao gồm những người thân yêu và 
ngay cả loài vật. Để chuẩn bị cho tâm xả phát sanh, chúng ta phải cố 
gắng vun bồi thái độ không luyến ái, không chấp giữ và có tâm xả đối 
với cả người và vật mà mình yêu thương. Phàm nhân chúng ta có thể 
có một ít dính mắc vào những người thân thuộc, nhưng quá nhiều dính 
mắc sẽ có hại cho cả mình và người. 7h nhì là có thái độ xả ly với vật 
vô fri vô giác: Muốn phát triển tâm xả chúng ta cũng phải có thái độ 
xã ly với vật vô tri vô giác như tài sẩn, y phục, quần áo thời trang. Tất 
cả mọi thứ rồi cũng sẽ phải bị hủy hoại theo thời gian bởi mọi thứ trên 
thế gian nầy đều bị vô thường chi phối. Thứ ba là tránh xa người quá 
luyến ái: Những người nầy thường dính mắc vào sự chấp giữ, chấp giữ 
vào người, vào vật mà họ cho là thuộc về mình. Nhiều người cảm thấy 
khổ sở khi thấy người khác sử dụng tài sản hay vật dụng của mình. Thứ 
¡ là thân cận người không quá luyến ái và người có tâm xả. Thứ năm 
là hướng tâm vào việc phát triển tâm xả: Khi tâm hướng vào việc phát 
triển xả ly thì nó không còn lang thang những việc phàm tình thế tục 
nữa. 


Cultivation 0ƒ the Immmeasurable 
Mimd oƒ Equanunity 


The Iimmeasuarable mind of renunciation 1s a mind of perfect 
equanimity or Iimmeasurable detachment (Upeksha or Upekkha). 
Detachment 1s the attitude of those who give up, forget, do not attach 
any Iimportance for what they have done for the benefit of others. In 
general, we feel proud, self-aggrandized when we do something to 
help other people. Quarrels, conflicts, or clashes between men or 
8roups of men are due to passions such as øgreed or anger whose source 
can be appraised as self-attachment or dharma-attachment. The 
Buddha taught that 1f there 1s someone who misJudges us, we must feel 
pIty for him; we must forgive him In order to have peace In our mind. 
The Bodhisattvas have totally liberated themselves from both self- 
attachment and dharma-attachment. When people enJoy material or 
spiritual pleasures, the Bodhisattvas also reJoice, from thelIr sense of 
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compassion, pIty, and Inner Joy. They always consider human beIngs as 
ther benefactors who have created the opportunitles for them to 
practice the Four Immeasurable Minds on their way to Enlightenmernt. 
In terms of the Immeasurable Detachment, the Bodhisattvas consider 
all men equal, the clever as the stupid, themselves as others, they do 
everything as they have done nothing, say everything as they have said 
nothing, atfain all spiritual levels as they have attainned nothing. 
Immeasurable Equanimity, a mind of great detachment, or Infinite 
equanimity. Limifless indifference, such as rising above all emotions, 
or giving up all thíings. Here a monk, with a heart filled with 
equanimity. Thus he stays, spreading the thought of equanimity above, 
below, across, everywhere, always with a heart filled with equanimIity, 
abundant, magnified, unbounded, without hated or 1ll-wIl. 
Equanimrity 1s also considered as a divine abode. It is the state of mind 
that regards others with Impartiality, free from attachment and 
aversion. An impartial attitude 1s 1fs chief characteristic, and It 1s 
opposed to favouritism and resentmernt. 

Mind of equanimity 1s one of the chief Buddhist virtues, that of 
renunciation, leading to a state of indifference without pleasure or 
pann, or independence of both. It is defined as the mind in equilibrium, 
1e. above the distinction of things or persons, of self or others; 
indifferent, having abandoned the world and all things, and having no 
affections or desirs. Upeksa 1s one of the seven Bodhyangas. The 
Buddha taught: “If one wishes to penetrate Into the profound realm of 
liberation of the Maha-Bodhisattvas, Buddhists must first be able to let 
go of all of the five desires of ordinary people.” According to the 
Vimalakirti Sutra, when ManJusri Bodhisattva called on to enquire 
after Upasaka Vimalakirtis health, Manjusri asked Vimalakirti about 
“Upeksa”. ManJusri asked Vimalakirt: “What should be relinguish 
(upeksa) of a Bodhisattva?” Vimalakrrti replied: “In his work of 
salvaton, a Bodhisattva should expect nothing (1e. no grafitude or 
reward) In return.” 

For Buddhist Practitloners, “Equanimity` means not to attach to the 
“Self'. Detachmernt 1s the attitude of those who give up, forget, do not 
attach any Importance for what they have done for the benefit of 
others. In general, we feel proud, self-agsrandized when we do 
something to help other people. Quarrels, conflicts, or clashes between 


75 


men or groups of men are due to passions such as greed or anger 
whose source can be appraised as self-atachment or dharma- 
attachment. The Buddha taught that 1f there 1s someone who misJudges 
us, we must feel pity for him; we must forgive him 1n order to have 
peace In our mind. The Bodhisattvas have totally liberated themselves 
†rom both self-attachment and dharma-attachment. When people enJoy 
material or spiritual pleasures, the Bodhisattvas also rejoIce, from theIr 
sense of compassion, pIty, and inner joy. They always consider human 
beings as their benefactors who have created the opportunities for them 
(tO pracice the Eour Immeasurable Minds on ther way to 
Enliphtenmert. In terms of the Immeasurable Detachment, the 
Bodhisattvas consider all men equal, the clever as the sftupid, 
themselves as others, they do everything as they have done nothing, 
say everything as they have said nothing, attain all spiritual levels as 
they have attained nothing equanimity. 

Immeasurable Detachment means limitless Indifference, such as 
rising above all emotlons, or giving up all things. Here a practitioner, 
with a heart filled with equanimity. Thus he sfays, spreading the 
thought of equanimity above, below, across, everywhere, always with 
a heart filled with equanimity, abundant, magnifiied, unbounded, 
without hatred or Ill-wIll. Equanimity 1s also considered as a divine 
abode. It is the state of mind that regards others with Impartiality, free 
from attachment and aversion. An Impartial attitude 1s 1ts chief 
characterisfic, and 1t is opposed to favouriftism and resentment. Mind of 
Equanimity helps practitioners to put aside two extremes of attachment 
and resentment. Through the mind of equnimity, Zen practitioners 
always follow the Middle Path, neither attached to the pleasant nor 
repelled by the unpleasant. Also through the mind of equanimity, 
practitioners" mind can remain balanced without any temper, 
depression or anxIety. Equanimity plays a tremendous role for both in 
practice and In everyday life. Generally we get either swept away by 
pleasant and enticing objects, or worked up Into a great state of 
agitation when confronted by unpleasant, undesirable obJects. These 
hindrances are common among ordinary people. When we lack the 
ability to stay balanced and unfaltering, we are easily swept Into 
©exfremes Of craving or aVersIon. 
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According to Zen Master U. Pandita In “In This Very Life”, there 
are five ways to develop Equanimity: #irsf, balanced emotion toward 
all living beings: The first and foremost 1s to have an equanimity 
attitude toward all living beings. These are your loved ones, Including 
animals. We can have a lot of attachment and desire associated with 
people we love, and also with our pets. To prepare the ground for 
equanimity to arise, we should try to culivate an attitude of 
nonattachment and equanimity toward the people and animals we love. 
As worldly people, it may be necessary to have a certain amount of 
attachmernt In relationships, but excessive attachments 1s destructive to 
us as well as to loved ones. Second, balancedl emotion tfoward 
inanimafe things: To prepare the ground for equanimIty to arIse, we 
should also try to adopt an attitude of balance toward Iinanimate things, 
such as property, clothing. All of them will decay and perish because 
everything In this world must be subJect to the law of Impermanence. 
Third, avoiding people who are so affached to people and things: These 
people have a deep possessiveness, clinging to what they think belongs 
to them, both people and things. Some people find it 1s difficult to see 
another person enJoying or using their property. Fourth, choosing 
Íiends who do not have many attachments or possessions. Ƒÿih, 
inchning the mỉnd toward the state oƒ equanimify: When the mind 1s 
focusing 1n the development of equanimrity, it will not have time to 
wander off to thoughts of worldly business any more. 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Lòng Bi Mẫn Và Trí Tuệ 


Sơ Lược Về Lòng Bi Mẫn: Lòng bi mẫn là tâm se lại trước sự đau 
khổ của chúng sinh khác. Lòng mong muốn loại bổ những đau khổ của 
chúng sinh khác. Tiếng Phạn là Phả Li Nê Phược, cũng có nghĩa là cái 
tâm hay tấm lòng bi mẫn thương xót cứu vớt người khác thoát khỏi khổ 
đau phiền não. Lòng bi là lòng vị tha, không vì bản ngã, mà dựa trên 
nguyên tắc bình đẳng. Khi thấy ai đau khổ bèn thương xót, ấy là bi 
tâm. Tâm bi là tâm thiện với những tư tưởng tư tưởng thiện lành, mong 
cho người khác thoát khỏi khổ đau phiển não. Khi thấy ai đau khổ bèn 
thương xót, ấy là bi tâm. Lòng bi mẫn có nghĩa là tư duy vô hại. 
“Karuna” được định nghĩa như “tính chất làm cho trái tim của người 
thiện lành rung động trước những bất hạnh của người khác” hay “tính 
chất làm khơi dậy những cẩm xúc dịu dàng trong một người thiện lành, 
khi nhìn thấy những khổ đau của người khác. Độc ác, hung bạo là kẻ 
thù trực tiếp của lòng bi mẫn. Mặc dù sự buồn rầu hay sầu khổ có thể 
xuất hiện dưới dạng một người bạn, nó vẫn không phải là Karuna thật 
sự, mà chỉ là lòng trắc ẩn giả dối, lòng trắc ẩn như vậy là không trung 
thực và chúng ta phải cố gắng phân biệt tâm bi thật sự với lòng trắc ẩn 
giả dối nầy. Người có lòng bi mẫn là người tránh làm hại hay áp bức 
kẻ khác, đồng thời cố gắng xoa dịu những bất hạnh của họ, bố thí sự 
vô úy hay đem lại sự an ổn cho họ cũng như cho mọi người, không 
phân biệt họ là ai. Tâm bi chẳng những mang lại hạnh phúc và an tịnh 
cho người khác mà còn mang lại cho mình nữa. Tâm bi giúp ta loại bỏ 
những tư tưởng bất thiện như giận hờn, ganh ghét và đố ky. Bi tâm mở 
rộng không phân biệt chúng sanh mọi loài. Tuy nhiên, bi tâm phải đi 
kèm với trí tuệ, để có được kết quả đúng đắn. 

Quan điểm của đạo Phật về lòng bi mẫn không có những giới hạn 
quy định. Mọi chúng sanh kể cả những sinh vật nhỏ bé nhất bò dưới 
chân chúng ta. Như vậy, nhân sinh quan của đạo Phật cho rằng không 
có chúng sanh nào được xem như nằm ngoài vòng từ bi và không có sự 
phân biệt giữa người, thú, sâu bọ, hay giữa người và người như thượng 
đẳng hay hạ liệt, giàu hay nghèo, mạnh hay yếu, trí hay ngu, đen hay 
trắng, Bà La Môn hay Chiên Đà La, vân vân, vì Từ Bi không có biên 
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giới, và ngay khi chúng ta cố gắng phân chia con người ra trên căn bản 
sai lâm vừa kể trên, liền theo đó cái cảm xúc tư riêng đã lẻn vào và 
những phẩm chất vô hạn nầy đã trở thành hữu hạn, mà điều nầy trái 
ngược lại với những lời dạy của Đức Phật. Chúng ta cần phải thận 
trọng không để nhầm lẫn tâm bi với những biểu hiện bệnh hoạn của sự 
buồn râu, với những cảm giác khổ thân, và với sự ủy mị. Mất một 
người thân, chúng ta khóc, nhưng cái khóc đó không phải là lòng bi 
mẫn. Nếu phân tích những cảm xúc nầy một cách cẩn thận, chúng ta sẽ 
thấy rằng chúng chỉ là những biểu hiện bể ngoài của những tư tưởng, 
hay ý nghĩ trìu mến, ích kỷ nằm bên trong của chúng ta. Tại sao chúng 
ta cảm thấy buồn rầu? Bởi vì người thân của chúng ta đã qua đời. 
Người đó là bạn bè, họ hàng của chúng ta nay không còn nữa. Chúng 
ta cảm thấy rằng mình đã mất đi một niềm hạnh phúc và mọi thứ khác 
mà người ấy đem lại, cho nên chúng ta buồn rầu. Dầu thích hay không 
thích, tự lợi vẫn là nguyên nhân chính của tất cả những tình cảm đó. 
Không thể gọi đây là “Karuna” được, tại sao chúng ta không buồn 
khóc khi những người chết đó không phải là người thân của chúng ta? 
Đơn giản là vì chúng ta không quen với họ, chúng ta chẳng mất mát gì 
cả và sự qua đời của họ cũng chẳng ảnh hưởng øì đến những vui thú và 
lợi ích mà chúng ta đã có. 

Sơ Lược Về Trí Tuệ: Trong đạo Phật, trí huệ hay trí tuệ là sự hiểu 
biết về vạn hữu và thực chứng chân lý. Trí huệ khởi lên sự hiểu biết 
về vạn hữu. Trí tuệ là căn bản về thực chứng chân lý (Trí tuệ dựa vào 
chánh kiến và chánh tư duy). Đối với đạo lý của hết thẩy sự vật có khả 
năng đoán định phải trái chánh tà. Trí và tuệ thường có chung nghĩa; 
tuy nhiên thông đạt sự tướng hữu vi thì gọi là “trí.” Thông đạt không lý 
vô vi thì gọi là “tuệ.” Phạn ngữ “PraJna: có nghĩa Trí Tuệ Bát Nhã. Đôi 
khi khó mà vạch ra một cách rõ ràng sự khác biệt giữa Buddhi và 
Jnana, vì cả hai đều chỉ cái trí tương đối của thế tục cũng như trí siêu 
việt. Trong khi PraJna rõ ràng là cái trí siêu việt. Bát Nhã Ba La Mật 
Kinh diễn tả chữ “Bát Nhã” là đệ nhất trí tuệ trong hết thẩy trí tuệ, 
không øì cao hơn, không gì so sánh bằng (vô thượng, vô tỷ, vô đẳng). 
Bát Nhã hay cái biết siêu việt (Transcendental knowledge) hay ý thức 
hay trí năng. Theo Phật giáo Đại thừa, do trí năng trực giác và trực 
tiếp, chứ không phải là trí năng trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm 
phu mà con người có thể đạt đến đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng 
đồng nghĩa với thực hiện đại giác. Chính trí năng siêu việt nầy giúp 
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chúng ta chuyển hóa mọi hệ phược và giải thoát khỏi sanh tử luân hồi, 
chứ không ở lòng thương xót hay thương hại của bất cứ ai. 

Sự hiểu biết là cái biết có thể được biểu hiện ra bằng nhiều cách. 
Tác dụng của cái “Biết” như chúng ta thường thấy khi nghe, thấy, cảm 
giác, so sánh, nhớ, tưởng tượng, suy tư, lo sợ, hy vọng, vân vân. Trong 
Duy Thức Học Phật Giáo, môn học chuyên về nhận thức, nhiều tác 
dụng của sự nhận biết được tìm thấy. Trong trường hợp A Lại Da thức, 
biết có nghĩa là sự hàm chứa, duy trì và biểu hiện. Cũng theo Duy 
Thức Học, tất cả những cảm thọ, tư tưởng, và tri thức đều khởi lên từ 
tàng thức căn bản này. Trong trường hợp Mạt na thức, một trong những 
cái biết căn bản, chỉ biết có tác dụng bám chặt không chịu buông bỏ 
vào một đối tượng và cho là đó là cái “ngã.” Mạt Na chính là bộ chỉ 
huy của tất cả mọi cẩm thọ, tư tưởng, và làm ra sự sáng tạo, sự tưởng 
tượng cũng như sự chia chẻ thực tại. Trong trường hợp Yêm Ma La 
thức, cái biết có tác dụng chiếu rọi giống như một thứ ánh sáng trắng 
tinh khiết trong tàng thức. Trong bất cứ hiện tượng nào, dù là tâm lý 
sinh lý hay vật lý, có sự có mặt của sự vận chuyển sinh động, đó là đời 
sống. Chúng ta có thể nói rằng sự vận chuyển này, đời sống này, là sự 
phổ hiện của vũ trụ, là tách dụng phổ biến của cái biết. Chúng ta 
không nên cho rằng “cái biết” là một vật bên ngoài đến để làm hơi thở 
cho đời sống trong vũ trụ. Nó chính là sự sinh động của chính vũ trụ. 

Theo Phật giáo, trí tuệ không phải là sự chất đống của tri thức. 
Trái lại, nó là sự vùng vẫy để thoát khỏi các tri thức ấy. Nó đập vỡ 
những tri thức cũ để làm phát sinh những tri thức mới phù hợp với thực 
tại hơn. Khi Copernicus phát hiện trái đất quay xung quanh nó và quay 
xung quanh mặt trời, có biết bao nhiêu ý niệm cũ về thiên văn học bị 
sụp đổ, trong đó có ý niệm trên và dưới. Thuyết Lượng Tử hiện thời 
đang phấn đấu mãnh liệt để vượt thoát các ý niệm đồng nhất và nhân 
quả vốn là những ý niệm căn bản xưa nay của khoa học. Khoa học 
cũng đang dấn thân trên con đường rũ bỏ ý niệm như đạo học. Cái 
hiểu biết nơi con người được diễn dịch thành khái niệm, tư tưởng và 
ngôn ngữ. Cái biết ở đây là tri thức thu lượm được bằng cách chất 
chứa. Nó là cái thấy trực tiếp và mau lẹ. Về mặt tình cảm thì gọi là 
cảm xúc. Về mặt tri thức thì gọi là tri giác. Nó là một trực giác chứ 
không phải là kết quả của suy luận. Có khi nó hiện hữu tràn đầy trong 
chúng ta, nhưng chúng ta không diễn dịch nó thành khái niệm được, 
không dùng hình thức tư duy để chuyên chở nó được và do đó không 
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diễn tả được thành lời. Không thể diễn tả nên lời, đó là tâm trạng của 
chúng ta vào lúc đó. Có những tri thức được nói trong đạo Phật là “bất 
khả tư, bất khả nghị, bất khả thuyết,” nghĩa là không thể suy tư, nghị 
luận và lập thành học thuyết được. Ngoài ra, sự hiểu biết còn là miếng 
chắn giúp bảo vệ hành giả khỏi sự tấn công của tham, sân và si. Con 
người thường hành động sai quấy là do bởi vô minh hoặc không thấy rõ 
được chính mình, không thấy rõ những khát vọng muốn đạt hạnh phúc 
cũng phương cách nào để đạt được chân hạnh phúc. Sự hiểu biết còn 
giúp hành giả có khả năng triệt tiêu nhiễm trược và tăng cường đức 
tính tốt nơi chính mình. 

Trí tuệ nhận thức những hiện tượng và những qui luật của chúng. 
Jnana là sự sáng suốt nắm vững tất cả những thuyết giảng được chứa 
đựng trong các kinh điển. Trí là tri giác trong sáng và hoàn hảo của 
tâm, nơi không nắm giữ bất cứ khái niệm nào. Đây là sự thức tỉnh trực 
giác và duy trì chân lý cho một vị Bổ Tát, ý nghĩa và sự hiện hữu 
không chỉ tìm thấy trên mặt phân giới giữa những thành tố không bển 
chắc và liên tục chuyển đến mạng lưới phức tạp của các mối quan hệ 
trong đời sống hằng ngày, trong khi trí là sức mạnh của trí tuệ đưa đến 
trạng thái của năng lực giải thoát, là dụng cụ chính xác có khả năng 
uyển chuyển vượt qua các chướng ngại của hình thức ô nhiễm và các 
chấp thủ thâm căn di truyền trong tư tưởng và hành động. Jnana là một 
từ rất linh động vì đôi khi nó có nghĩa là cái trí thế gian tầm thường, 
cái trí của tương đối không thâm nhập được vào chân lý của hiện hữu, 
nhưng đôi khi nó cũng có nghĩa là cái trí siêu việt, trong trường hợp 
nầy nó đồng nghĩa với Bát Nhã (Prajna). 

Trí Tuệ được mô tả là sự hiểu biết về Tứ Diệu Đế, sự hiểu biết về 
lý nhân duyên, và những điều tương tự như vậy. Sự đắc thành trí huệ là 
sự đắc thành khả năng biến đổi học thuyết từ những đối tượng của trí 
tuệ thành kinh nghiệm thực tế cho cá nhân mình. Nói cách khác, trí tuệ 
theo Phật giáo là khả năng biến đổi những kiến thức về Tứ Diệu Đế 
và những điều tương tự học trong kinh điển thành chân lý hiện thực và 
sinh động. Muốn đạt được trí tuệ, trước nhất chúng ta phải trau dồi giới 
hạnh và phát triển sự định tỉnh nơi tinh thần. Nên nhớ rằng, đọc và 
hiểu kinh điển không phải là đạt được trì tuệ. Trí tuệ là đọc, hiểu và 
biến được những øì mình đã đọc hiểu thành kinh nghiệm hiện thực của 
cá nhân. Trí tuệ cho chúng ta khả năng “thấy được chân lý” hay “thấy 
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sự thể đúng như sự thể” vì đạt được trí tuệ không phải là một bài tập 
về trí tuệ hay học thuật, mà là sự thấy biết chân lý một cách trực tiếp. 

Trong Phật giáo, Trí Tuệ là đức tính cao cả nhất. Người ta thường 
dịch từ ngữ Bắc Phạn “Prajna” (pali-Panna) là trí tuệ, và cách dịch đó 
không được chính xác. Tuy nhiên, khi chúng ta bàn về truyền thống 
Phật giáo, chúng ta phẩi luôn nhớ rằng Trí Tuệ ở đây được dùng theo 
một ý nghĩa đặc biệt, thật đặc biệt trong lịch sử tư tưởng của nhân loại. 
Trí Tuệ được các Phật tử hiểu như là sự “quán tưởng các pháp một 
cách có phương pháp.” Điều này được chỉ bày rõ ràng theo định nghĩa 
của Ngài Phật Âm: “Trí Tuệ có đặc tính thâm nhập vào bản chất của 
vạn pháp. Nhiệm vụ của nó là phá tan bóng tối của ảo tưởng che mất 
tự tính của vạn pháp. Biểu hiện của trí tuệ là không bị mê mờ. Bởi vì 
“người nào nhập định biết và thấy rõ thực tướng, thiển định chính là 
nguyên nhân trực tiếp và gần nhất của trí tuệ.” 

Trí tuệ biết được rằng tánh không là bản chất tối hậu của tất cả 
các pháp. Loại trí tuệ đặc biệt này là phương tiện duy nhất dùng để 
loại trừ vô minh và những trạng thái tâm nhiễu loạn của chúng ta. Trí 
tuệ này cũng là một khí cụ mạnh mẽ nhất dùng để hóa giải những dấu 
ấn nghiệp thức u ám. Hơn nữa, trí tuệ này khiến cho chúng ta có khả 
năng làm lợi lạc người khác một cách hiệu quả, vì nhờ nó mà chúng ta 
có thể chỉ dạy người khác phương pháp để tự họ cũng đạt được loại trí 
tuệ này. Loại trí tuệ thứ nhất là chìa khóa để dẫn đến giải thoát và 
giác ngộ. Để có thể đạt được loại trí tuệ này, chúng ta phải đầu tư mọi 
nỗ lực vào tu tập giáo lý nhà Phật và thực hành thiển định. Trí tuệ biết 
được ngôn ngữ, lý luận, khoa học, nghệ thuật, vân vân. Loại trí tuệ này 
là loại bẩm sanh; tuy nhiên, người ta tin rằng người có loại trí tuệ này 
là người mà trong nhiều kiếp trước đã tu tập và thực hành nhiều hạnh 
lành rồi. 

Trí tuệ cơ bản vốn có nơi mỗi người chúng ta có thể lộ khi nào bức 
màn vô minh bị vẹt bỏ qua tu tập. Theo Đức Phật, trí tuệ là một phẩm 
hạnh cực kỳ quan trọng vì nó tương đương với chính sự giác ngộ. Chính 
trí tuệ mở cửa cho sự tự do, và trí tuệ xóa bỏ vô minh, nguyên nhân 
căn bản của khổ đau phiển não. Người ta nói rằng chặt hết cành cây 
hay thậm chí chặt cả thân cây, nhưng không nhổ tận gốc rễ của nó, thì 
cây ấy vẫn mọc lại. Tương tự, dù ta có thể loại bỏ luyến chấp vằng 
cách từ bỏ trần tục và sân hận với tâm từ bi, nhưng chừng nào mà vô 
minh chưa bị trí tuệ loại bỏ, thì luyến chấp và sân hận vẫn có thể nảy 
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sinh trở lại như thường. Về phần Đức Phật, ngay hôm Ngài chứng kiến 
cảnh bất hạnh xãy ra cho con trùng và con chim trong buổi lễ hạ điển, 
Ngài bèn ngồi quán tưởng dưới gốc cây hồng táo gần đó. Đây là kinh 
nghiệm thiển định sớm nhất của Đức Phật. Về sau này, khi Ngài đã từ 
bỏ thế tục để đi tìm chân lý tối thượng, một trong những giới luật đầu 
tiên mà Ngài phát triển cũng là thiển định. Như vậy chúng ta thấy Đức 
Phật đã tự mình nhấn mạnh rằng trí tuệ chỉ có thể đạt được qua thiền 
định mà thôi. 

Tu tập trí tuệ là kết quả của giới và định. Dù trí huệ quan hệ tới 
nhân quả. Những ai đã từng tu tập và vun trồng thiện căn trong những 
đời quá khứ sẽ có được trí tuệ tốt hơn. Tuy nhiên, ngay trong kiếp này, 
nếu bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và sĩ mê, bạn 
không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được 
trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên 
trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiền não. Trí tuệ là một trong ba pháp 
tu học quan trọng trong Phật giáo. Hai pháp kia là Giới và định. Theo 
Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện thì tâm 
định ở mức độ cao là phương tiện để thành đạt trí tuệ hay tuệ minh sát. 
Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu trong Bát 
Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ sĩ mê bao phủ 
sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống đúng như 
thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Đêm rất dài với những kẻ 
mất ngủ, đường rất xa với kẻ lữ hành mỏi mệt. Cũng thế, vòng luân 
hồi sẽ tiếp nối vô tận với kẻ ngu si không minh đạt chánh pháp (60). 
Không được kết bạn với kể hơn mình, không được kết bạn với kẻ 
ngang mình, thà quyết chí ở một mình tốt hơn kết bạn với người ngu 
muội (61). “Đây là con ta, đây là tài sản ta,” kẻ phàm phu thường lo 
nghĩ như thế, nhưng người trí biết chính ta còn không thiệt có, huống là 
con ta hay tài sản ta? (62). Ngu mà tự biết ngu, tức là trí, ngu mà tự 
xưng rằng trí, chính đó mới thật là ngu (63). Người ngu suốt đời gần 
gũi người trí vẫn chẳng hiểu gì Chánh pháp, ví như cái muỗng múc 
canh luôn mà chẳng bao giờ biết được mùi vị của canh (64). Người trí 
dù chỉ gần gủi người trí trong khoảnh khắc cũng hiểu ngay được Chánh 
pháp, chẳng khác gì cái lưỡi dù mới tiếp xúc với canh trong khoảnh 
khắc, đã biết ngay được mùi vị của canh (65). Kẻ phàm phu, lòng thì 
muốn cầu được trí thức mà hành động lại dẫn tới diệt vong, nên hạnh 
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phúc bị tổn hại mà trí tuệ cũng tiêu tan (72). Con thiên nga chỉ bay 
được giữa không trung, người có thần thông chỉ bay được khỏi mặt đất, 
duy bậc đại trí, trừ hết ma quân mới bay được khỏi thế gian nầy (175).” 

Nói tóm lại, trong đạo Phật, trí tuệ là quan trọng tối thượng, vì sự 
thanh tịnh có được là nhờ trí tuệ, do trí tuệ, và trí tuệ là chìa khóa dẫn 
đến giác ngộ và giải thoát cuối cùng. Nhưng Đức Phật không bao giờ 
tán thán tri thức suông. Theo Ngài, trí phải luôn đi đôi với thanh tịnh 
nơi tâm, với sự hoàn hảo về giới: Minh Hạnh Túc. Trí tuệ đạt được do 
sự hiểu biết và phát triển các phẩm chất của tâm là trí, là trí tuệ siêu 
việt, hay trí tuệ do tu tập mà thành. Đó là trí tuệ giải thoát chứ không 
phải là sự lý luận hay suy luận suông. Như vậy Đạo Phật không chỉ là 
yêu mến trí tuệ, không xúi dục đi tìm trí tuệ, không có sự sùng bái trí 
tuệ, mặc dù những điều này có ý nghĩa của nó và liên quan đến sự 
sống còn của nhân loại, mà đạo Phật chỉ khích lệ việc áp dụng thực 
tiễn những lời dạy của Đức Phật nhằm dẫn người theo đi đến sự xả ly, 
giác ngộ, và giải thoát cuối cùng. Trí tuệ trong Phật giáo là trí tuệ 
nhận thức được tánh không. Đây là phương tiện duy nhất được dùng để 
loại trừ vô minh và những tâm thái nhiễu loạn của chúng ta. Loại trí 
tuệ nầy cũng là phương tiện giúp hóa giải những dấu ấn nghiệp thức u 
ám. Chữ Phật tự nó theo Phạn ngữ có nghĩa là trí tuệ và giác ngộ. Tuy 
nhiên, trí tuệ nầy không phải là phàm trí mà chúng ta tưởng. Nói rộng 
ra, nó là trí tuệ của Phật, loại trí tuệ có khả năng thông hiểu một cách 
đúng đắn và toàn hảo bản chất thật của đời sống trong vũ trụ nầy trong 
quá khứ, hiện tại và tương lai. Nhiều người cho rằng trí tuệ có được từ 
thông tin hay kiến thức bên ngoài. Đức Phật lại nói ngược lại. Ngài 
dạy rằng trí tuệ đã sẵn có ngay trong tự tánh của chúng ta, chứ nó 
không đến từ bên ngoài. Trên thế giới có rất nhiều người thông minh 
và khôn ngoan như những nhà khoa học hay những triết gia, vân vân. 
Tuy nhiên, Đức Phật không công nhận những kiến thức phàm tục nầy 
là sự giác ngộ đúng nghĩa theo đạo Phật, vì những người nầy chưa dứt 
trừ được phiền não của chính mình. Họ vẫn còn còn trụ vào thị phi của 
người khác, họ vẫn còn tham, sân, si và sự kiêu ngạo. Họ vẫn còn chứa 
chấp những vọng tưởng phân biệt cũng như những chấp trước. Nói cách 
khác, tâm của họ không thanh tịnh. Không có tâm thanh tịnh, dù có 
chứng đắc đến tầng cao nào đi nữa, cũng không phải là sự giác ngộ 
đúng nghĩa theo Phật giáo. Như vậy, chướng ngại đầu tiên trong sự 
giác ngộ của chúng ta chính là tự ngã, sự chấp trước, và những vọng 
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tưởng của chính mình. Chỉ có trí tuệ dựa vào khả năng định tĩnh mới có 
khả năng loại trừ được những chấp trước và vô minh. Nghĩa là loại trí 
tuệ khởi lên từ bản tâm thanh tịnh, chứ không phải là loại trí tuệ đạt 
được do học hỏi từ sách vở, vì loại trí tuệ nầy chỉ là phàm trí chứ 
không phải là chân trí tuệ. Chính vì thế mà Đức Phật đã nói: “Ai có 
định sẽ biết và thấy đúng như thật.” Theo Kinh Hoa Nghiêm, tất cả 
chúng sanh đều có cùng trí tuệ và đức hạnh của một vị Phật, nhưng họ 
không thể thể hiện những phẩm chất nầy vì những vọng tưởng và chấp 
trước. Tu tập Phật pháp sẽ giúp chúng ta loại bỏ được những vọng 
tưởng phân biệt và dong ruỗi cũng như những chấp trước. Từ đó chúng 
ta sẽ tìm lại được bản tâm thanh tịnh sẵn có, và cũng từ đó trí tuệ chân 
thực sẽ khởi sanh. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng chân trí và 
khả năng thật sự của chúng ta chỉ tạm thời bị che mờ vì đám mây mù 
vô minh, chấp trước và vọng tưởng phân biệt, chứ không phải thật sự 
mất đi vĩnh viễn. Mục đích tu tập theo Phật pháp của chúng ta là phá 
tan đám mây mù nầy để đạt được giác ngộ. 

Lòng Bì Mẫn Và Trí Tuệ Là Hai Chân Cứu Độ Chúng Sanh Của 
Chư Bồ Tát: Lòng bi mẫn và trí là hai đặc tính của chư Bồ Tát trên 
bước đường tu tập đại giác và cứu độ chúng sanh. Bi là dưới thì hạ hóa 
chúng sanh. Trí là thượng cầu Bồ Đề hay Phật đạo. Lòng bi mẫn chắc 
chắn không phải là một trạng thái ủy mị hay yếu đuối của tâm. Nó là 
một cái gì đó mạnh mẽ, vững chắc. Trái tim của người có lòng bi mẫn 
thực sự sẽ rung động, khi thấy một nguòi nào đó trong cơn hoạn nạn. 
Tuy nhiên, đây không phải là một sự ưu sâu buồn bã; chính sự rung 
động nầy đã khích lệ người ấy hành động và thúc dục người ấy cứu 
nguy kẻ bất hạnh. Muốn làm được điều nầy phải cần đến sức mạnh 
của tâm, phải cần đến rất nhiều lòng khoan dung và tâm xả. Thật là 
sai lầm khi có người vội vã đi đến kết luận rằng lòng bi mẫn là sự biểu 
lộ một tâm hồn yếu đuối, bởi vì nó có tính chất dịu dàng, nhu mì. Theo 
Phật Giáo Đại Thừa, điển hình của bi là Ngài Quán Thế Âm Bồ Tát; 
còn Ngài Đại Thế Chí là điển hình của trí. Theo Chân Ngôn Giáo thì 
Bi là Thai Tạng giới, trong khi Trí là kim cang giới. Bi và trí là hai cửa 
giúp hành giả với hai mục tiêu: thượng cầu Phật đạo, hạ hóa chúng 
sanh. Đây cũng là một trong những đại nguyện của một vị Bồ Tát. 7 
Nhất là Bi Môn: Bi tâm Phật hướng đến cứu độ tha nhân (cửa từ bi hay 
lòng thương xót chúng sanh. Thấy chúng sanh mê lầm sa ngã, đớn đau 
khổ não và hoạn nạn thì thương xót và dùng mọi phương tiện để giúp 
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họ được vui. Lòng từ bi của chư Phật và chư Bồ Tát vô cùng vô tận 
bủa khắp mười phương nên gọi là Đại Bi. Những bậc Bồ Tát trải qua 
vô lượng kiếp thực hành đại hạnh từ bi này rồi sau mới đắc quả vô 
thượng Bồ Đề). Thứ Nhì là Trí Môn: Trí tuệ Phật dẫn đến giác ngộ Bồ 
Đề (cửa trí huệ. Tu theo Phật là tu pháp môn trí huệ, nghĩa là dùng trí 
huệ sáng suốt mà soi xét và đoạn trừ những phiền não tối tăm, những 
hoặc chướng vô minh; dùng trí huệ để phân định chánh tà, sự lý viên 
minh. Hành giả tu tập cuối cùng sẽ đạt được trí huệ tối thượng hay 
nhứt thiết trí, hay trí huệ Phật). Theo Phật giáo, trí tuệ và lòng bi mẫn 
là những bản chất tự nhiên của một cái tâm giác ngộ. Tuy nhiên, muốn 
phát triển nó chúng ta phải tận lực tu tập, cũng giống như hạt giống có 
khả năng lớn lên thành cây với điều kiện chúng ta phẩi gieo nó vào 
trong đất, bón phân và tưới nước và giữ cho nhiệt độ điều hòa. 


Compassion and Wisdom 


A Summary on Compassion: Compassion means sympathy, or pIty 
(compassion) for another 1n distress and desire to help him or to deliver 
others from suffering out of pity. The compassion 1s selfless, non- 
egoisic and based on the principle of universal equality. A 
compassionate mind 1s a mind with wholesome thoughts which always 
wishes others to be released from their sufferings and afflictions. 
“Karuna” means pIty or compassion. In Pali and Sanskrit, “Karuna' 1s 
defined as “the quality which makes the heart of the good man tremble 
and quiver at the distress of others. The quality that rouses tender 
feelings in the good man at the sight of others” suffering. Cruelty, 
violence 1s the direct enemy of “karuna". Though the latter may appear 
1n the guise of a friend, it is not true “karuna", but falsely sympathy; 
such sympathy 1s deceiful and one must try to distinguish true from 
false compassion. The compassionate man who refrains from harming 
and oppressing others and endeavors to relieve them of their distress, 
gives the gIÍt of securlty to one and all, making no distinction 
whatsoever. À compasslonate mind does not only bring forth happiness 
and tranquility for others, but also to ourselves. The compassilonate 
mind also helps us dispel our negative thoughts such as anger, envy and 
Jealousy, etc. Compassion extends itself without distinction to all 
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sentlent beings. However, compassion must be accompanied by 
wisdom 1n order to have right effect. 

The Buddhist conception of “Karuna” has no compromising 
limitatons. All beings Include even the tiniest creature that crawls at 
our feet. The Buddhist view of life 1s such that no living being 1s 
considered as outside the circle of “Metta and Karuna” which make no 
distinction between man, animal and Insect, or between man and man, 
as, high and low, rich and poor, strong and weak, wise and unwise, dark 
and farr, Brahmin and Candala, and so forth; for “Metta and Karuna” 
are boundless and no sooner do we try to keep men apart on the false 
basis mentioned above, than the feeling of separateness creeps In and 
these boundless qualities become limited which 1s contrary to the 
teaching of the Buddha. We must be careful not to confuse compassion 
with morbid manifestations of sadness, with feelings of mental pain and 
with sentimentality. At the loss of a dear one, man weeps, but that 1s 
not compassion. lf we analyze such feelings carefully we wIll conclude 
that they are outward manifestations of our inner thoughts of self 
affection. Why do we feel sad? Because our loved one has passed 
away. He who was our kin 1s now no more. We feel that we have lost 
the happiness and all else that we derived from him and so we are sad. 
Do we not see that all these feelings revolve round the “I and “Mine”? 
Whether we like 1t or not, self Interest was responsible for it all. Can 
we call this “karuna", pIty or compassion? Why do we not feel equally 
sad when others who are not our kin pass away before our eyes? 
Because we were not familiar with them, they were not ours, we have 
not lost anything and are not denied the pleasures and comforts we 
already enJoy. 

A Summmary on Wisdom: WIsdom 1s the knowledge of things and 
realizaton of truth. Wisdom 1s arosen from perception or knowing. 
WIisdom 1s based on right understanding and right thought. Decision or 
Judgmernt as to phenomena or affairs and their principles, of things and 
ther fundamental laws. PraJna 1s often Interchanged with wisdom. 
Wisdom means knowledge, the sclence of the phenomenal, while 
praJna more generally to principles or morals The difference between 
Buddhi and Jnana 1s sometimes difficult to point out definitively, for 
they both signify worldly relative knowledge as well as transcendental 
knowledge. While PraJna 1s distinctly pointing out the transcendental 
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wisdom. The PraJna-paramita-sutra describes “praJna” as supreme, 
highest, Incomparable, unequalled, unsurpassed. Wisdom or real 
wisdom. According to the Mahayana Buddhism, only an Immediate 
experienced ¡intuitive wisdom, not Intelligence can help man reach 
enlightenment. Therefore, to achieve praJna Is synonymous with to 
reach enliphtenment. One of the two perfections required for 
Buddhahood. The wisdom which enables us to transcend disire, 
attachment and anger so that we will be emancipated (not throught the 
mercy of any body, but rather through our own power of will and 
wisdom) and so that we wIll not be reborn again and again In 
“samsara” or transmipration. 

Knowing reveals Ifself in many ways. Knowing can be active 
whenever there 1s hearing, seeing, feeling, comparing, remembering, 
Imagininng, reflecting, worrying, hoping and so forth. In the 
Vijnanavadin school of Buddhism, which specialized In the study of 
“consciousnesses,” many more fields of activity were attributed to 
knowing. For Instance, 1n alayavijnana, or ““storehouse of 
conscIousness,” the fields of activity of knowing are maintaining, 
conserving, and manifesting.” Also according to the ViJnanavadins, all 
sensation, perception, thought, and knowledge arise from this basic 
store-house conscIousness. Manyana 1s one of the ways of knowing 
based on this consciousness and 1fs function 1s to ørasp onto the obJect 
and take 1t as a “self.” Manovijnana serves as the headquarters for all 
Sensations, perceptions, and thoughts, and makes creation, Imagination, 
as well as dissection of reality possible. Amala 1s the conscIousness 
that shines like a pure white light on the store-house conscIousness. In 
any phenomena, whether psychologtcal, physiological, or physical, 
there 1s dynamic movement, life. We can say that this movement, this 
le, 1s the universal manifestation, the most commonly recognized 
action of knowing. We must not regard “knowing” as something from 
the outside which comes to breathe life Into the universe. It 1s the life 
of the unIverse 1tself. 

According to Buddhism, understanding 1s not an accumulation of 
knowledge. To the contrary, 1t 1s the result of the struggle to become 
free of knowledge. Ủnderstanding shatters old knowledge to make 
room for the new that accords better with reality. When Copernicus 
discovered that the Earth goes around the sun, most of the astronomical 
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knowledge of the time had to be discarded, including the ideas of 
above and below. Today, physics 1s strugsling valiantly to free Itself 
from the ideas of identity and cause effect that underlie classical 
scIence. Science, like the Way, urges us to get rid of all preconceived 
notions. Understanding, In human, 1s translated 1nto concepts, thoughts, 
and words. Understanding 1s not an agsregate of bits of knowledge. It 1s 
a direct and Iimmediate penetration. In the realm of sentiment, It 1s 
feeling. In the realm of intellect, It 1s perception. Ït is an intuition rather 
than the culminatlon of reasoning. Every now and again 1t Is fully 
present In us, and we find we cannot express It in words, thoughts, or 
concepts. “Unable to describe 1t,” that 1s our situation at such momens. 
Insights like this are spoken of in Buddhism as “impossible to reason 
about, to discuss, or to Incorporafe Into docfrines or systems of 
thought.” Besides, understanding also means a shield to protect 
cultivator from the attack of greed, hatred and ignorance. A man often 
does wrong because of his Ignorance or misunderstanding about 
himself, his desire of gaining happiness, and the way to obtain 
happiness. Understanding will also help cultivators with the ability to 
remove all defilements and strengthen their virtues. 

Higher intellect or spiritual wisdom; knowledge of the ultimate 
truth (reality). Jnana 1s the essential clarity and unerring sensIbility of 
a mind that no longer clings to concepts of any kind. It is direct and 
sustained awareness of the truth, for a Bodhisattva, that meaning and 
exIstence are found only in the Iinterface between the componenfs of 
an unstable and constantly shifing web of relationships, which 1s 
everyday life, while prajJna 1s the strength of intellectual discrimination 
elevated to the sfatus of a liberating power, a precision tool capable of 
slicng through obstructons that take the form of afflictilons and 
afttachments to deeply engrained hereditary patterns of thought and 
action. Jnana 1s a very flexIble term, as it means sometimes ordinary 
worldly knowledge, knowledge of relativity, which does not penetrate 
Iino the truth of existence, but also sometimes transcendental 
knowledge, in which case being synonymous with PraJna or Arya- 
Jnana. 

Wisdom 1s described as the understanding of the Four Noble 
Truths, the understanding of interdependent origination, and the like. 
The attainment of wisdom 1s the ability of transformation of these 
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doctrinal items from mere obJects of Intellectual knowledge into real, 
personal experience. In other words, according to Buddhism, wisdom 1s 
the ability to change our knowledge of the four Noble Truths and the 
like from mere sutra learning Into actual, living truth. To attain wIisdom, 
we must first culivate good conduct, then cultivate mental 
development. It should be noted that reading and understanding the 
meaning of a sutra doesn't mean atfainng wisdom. Wisdom means 
reading, understanding, and transforming doctrinal items from sutras 
I1nto real, personal experlence. Wisdom gives us the ability of “seeIng 
the truth” or “seeing things as they really are” because the attainment 
of wisdom 1s not an ¡nntellectual or academic ©XefcIS, I( IS 
understanding or seeing these truths directly. 

In Buddhism, wisdom 1s the highest virtue of all. It 1s usual to 
translate the Sanskrit term “Prajna” (pali-Panna) by “wIisdom,” and that 
1S not posIfIvely inaccurate. When we are dealing with the Buddhist 
tradition, however, we must always bear in mind that there Wisdom 1s 
taken in a special sense that 1s truly unique in the history of human 
thought. “Wisdom” Is understood by Buddhists as the methodical 
contemplation of “Dharmas.` This 1s clearly shown by Buddhaghosa”s 
formal and academic defintion of the term: “Wisdom has the 
characteristic of penetrating into dharmas as they are themselves. It has 
the function of destroying the darkness of delusion which covers the 
own-being of dharmas. lt has the mmanifestation of not being deluded. 
Because of the statement: “He who 1s concentrated knows, sees what 
really 1s,` concentration 1s 1s direct and proxIimate cause.” 

WIisdom understanding that emptiness of Iinherent existence 1s the 
ultimate nature of all phenomena. This specific type of wisdom 1s the 
sole means to eliminate our Ignorance and other disturbing states. Ít 1s 
also the most powerful tool for purifying negative karmic Imprints. In 
addition, 1t enables us to benefit others effectively, for we can then 
teach them how to gain this wisdom themselves. This 1s also the first 
key to liberation and enlightenment. In order to be able to obtain this 
type of wisdom, we must Invest all our efforts in cultivating Buddhist 
laws and practicing Buddhist meditation. Conventional intelligence 
knowing, logic, sclence, arts, and so forth. This type of wisdom 1s from 
birth; however, the person who possesses this type of wisdom 1s 
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believed that in previous lives, he or she had already culuivated or 
practiced so many good deeds. 

Fundamental wisdom which 1s inherent In every man and which 
can manifest Itself only after the veil of ignorance, which screens 1t, 
has been transformed by means of self-cultivation as taught by the 
Buddha. According to the Buddha, wisdom 1s extremely 1mportant for 1t 
can be commensurate with enlightenment 1fself. It is wisdom that 
finally opens the door to freedom, and wisdom that removes I1gnorance, 
the fundamental cause of suffering. It is said that while one may sever 
the branches of a tree and even cut down 1ts trunk, but 1f the root 1s not 
removed, the tree will grow again. Similarily, although one may 
remove atfachment by means of renunciation, and aversion by means 
of love and compassion, as long as 1gnorance 1s not removed by means 
of wIsdom, attachment and aversion will sooner or later arIse again. As 
for the Buddha, Iimmediately after witnessing the unhappy Incident 
Involving the worm and the bird at the plowing ceremony, the prince 
sat under a nearby rose-apple tree and began to contemplate. This 1s a 
very early experlence of meditation of the Buddha. Later, when he 
renounced the world and went forth to seek the ultmate truth, one of 
the first disciplines he developed was that of meditation. Thus, the 
Buddha himself always stressed that meditation 1s the only way to help 
us to achieve wisdom. 

The resulting wisdom, or training in wisdom. Even though wisdom 
1nvolves cause and effect. Those who cultivated and planted good roots 
in their past lives would have a better wisdom. However, In this very 
life, 1 you want to get rid of greed, anger, and 1gnorance, you have no 
choice but cultivating discipline and samadhi so that you can obtain 
wisdom paramita. With wisdom paramita, you can destroy these 
thieves and terminate all afflictions. Wisdom 1s one of the three studies 
in Buddhism. The other two are precepts and meditation. According to 
Bhikkhu Piyadassi Mahathera in The Spectrum of Buddhism, high 
concentration 1s the means to the acquisiion of wIisdom or Insight. 
WIisdom consists of right understanding and right thought, the first two 
factors of the path. This 1s called the training in wisdom or panna- 
sikkha. Wisdom helps us get rid of the clouded view of things, and to 
see life as It really 1s, that 1s to see life and things pertaining to life as 
arising and passing. 
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In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Long 1s the night to 
the wakeful; long 1s the road to him who 1s tired; long 1s samsara to the 
foolish who do not know true Law (Dharmapada 60). If a traveler does 
not meet a companion who 1s better or at least equal, let him firmly 
pursue his solitary career, rather than being In fellowship with the 
foolish (Dharmapada 61). These are my sons; this is my wealth; with 
such thought a fool 1s tormented. Verily, he 1s not even the owner of 
himself. Whence sons? Whence wealth? (Dharmapada 62). A foolish 
man who knows that he 1s a fool, for that very reason a wise man; the 
fool who think himself  wise, he 1s Indeed a real fool (Dharmapada 
63). If a fool assoclates with a wIse man even all his híe, he will 
understand the Dharma as lile as a spoon tastes the flavour of soup 
(Dharmapada 64). An Intelligent person associlafes with a wise man, 
even for a moment, he will quickly understand the Dharma, as the 
tongue tastes the flavour of soup (Dharmapada 65). The knowledge 
and fame that the fool gains, so far from benefiting; they destroy hIs 
bright lot and cleave his head (Dharmapada 72). Šwans can only fly In 
the sky, man who has supernatural powers can only go through alIr by 
their psychic powers. The wise rise beyond the world when they have 
conquered all kinds of Mara (Dharmapada 175).” 

In summary, in Buddhism, wisdom 1s of the highest Iimportance; for 
purificaton comes throuph wisdom, through understanding; and 
wisdom In Buddhism 1s the key to enlightenment and final liberation. 
But the Buddha never prailsed mere ¡intellect. According to him, 
knowledge should go hand in hand with purity of heart, with moral 
excellence  (vijja-caranasampanna—p) Wisdom gaied by 
understanding and development of the qualitles of mind and heart 1s 
wisdom par excellence (bhavanamaya panna—p). Ït Is saving 
knowledge, and not mere speculation, logIc or speclIous reasonIng. 
Thus, 1t 1s clear that Buddhism 1s neither mere love of, nor inducing the 
search after wisdom, nor devotion, though they have theIr significance 
and bearing on mankind, but an encouragement of a practical 
applicaton of the teaching that leads the follower to dispassion, 
enlightenment and final deliverance. Wisdom In Buddhism 1s also a 
sole means to eliminate our Ignorance and other disturbing attitudes. It 
1s also a tool for purIfying negative karmic Imprints. Many people say 
that wisdom 1s gained from Information or knowledge. The Buddha told 
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us the oppositel He taught us that wisdom 1s already within our self- 
nature; 1t does not come from the outside. In the world, there are some 
very Intelligent and wise people, such as scientists and philosophers, 
etc. However, the Buddha would not recognize their knowledge as the 
proper Buddhist enlightenment, because they have not severed thetr 
afflictions. They still dwell on the rights and wrongs of others, on 
greed, anger, Ipgnorance and arrogance. They still harbor wandering 
discrimatory thoughts and attachments. In other words, their minds are 
not pure. Without the pure mind, no matter how hịph the level of 
realizaion one reaches, 1t 1s stil not the proper Buddhist 
enliphtenment. Thus, our first hindrance to enliphtenment and 
liberation 1s ego, our self-attachment, our own wandering thoughts. 
Only the wisdom that 1s based on concentration has the ability to 
eliminate attachments and Ignorance. That 1s to say the wisdom that 
arIses from a pure mind, not the wIisdom that 1s attained from reading 
and studying books, for this wisdom 1s only worldly knowledge, not true 
wisdom. Thus, the Buddha said: “He who 1s concentrated knows and 
sees what really 1s.” According to the Flower Adornment Sutra, all 
senfilent beings possess the same wisdom and virtuous capabilities as 
the Buddha, but these qualiies are unattainable due to wandering 
thoughts and attachments. Practicing Buddhism will help us rid of 
wandering, discriminating thoughts and attachments. Thus, we uncover 
our pure mind, In turn giving rise to true wisdom. Sincere Buddhists 
should always remember that our Iinnate wisdom and abilitles are 
temporarilly lost due to the cloud of ignorance, attachments and 
wandering discriminatory thoughts, but are not truly or permanently 
lost. Our goal in Practicing Buddhism 1s to break through this cloud and 
achieve enlightenment. 

Compassion and Wisdom Are Bodhisatteas' Two Prongs oƑ Saving 
Bemgs: Pity and wisdom, the two characteristics of a bodhisattva 
seeking to attain perfect enlightenment and the salvation of all beings. 
Karuna or compassion means below 1s to save sentIent beings. Jnana or 
wisdom means above 1s to seek Bodhi. Compassion 1s surely not a 
flabby state of mind. lt 1s a strong enduring thing. When a person 1s In 
distress, 1t 1s truly compassionate man's heart that trembles. Thịs, 
however, Is not sadness; 1f 1s this quacking of the heart that spurs him to 
action and Incites him to rescue the distressed. And this needs strength 
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of mind, much tolerance and equanimity. So, If 1s totally wrong to come 
to a hurry conclusion that compassion to be an expression of 
feebleness, because 1t has the quality of tenderness. In Mahayana 
Buddhism, Pity 1s typifled by Avalokitesvara and wisdom by 
Mahasthamaprapta. In the esoteric sec(s, plfy 1s represented by the 
garbhadhatu or the womb treasury, while wisdom 1s represented by the 
vajradhatu or the diamond treasury. Two doors of Karuna and Jnana 
help practitioners with two aIims: above to seek bodhi, below to save 
(transform) beIngs. This 1s also one of the great vow of a Bodhisattva. 
The Jirst door is the door öoƒ Compassion: Buddha-pity, or Bodhisattva- 
pIty, the way of pIty directed to others. The second door ¡s the door oƒ 
Wisdơm Wisdom gate or Buddha-wisdom, or the way of 
enlightenmernt. In Buddhism, wisdom and compassilon are the natural 
characteristilcs or qualities of the enlightened mind. However, IŸ we 
want to develop 1t, we have to cultivate and practice hard. It is similar 
to a seed that we all know 1fs potential to ørow into a plant with the 
conditions that we grow it in the right soil, water, fertilize and maintain 
1t under a temperate temparture. 
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Chương Mười 
Chapter Ten 


Lòng Từ Và Sự Nhẫn Nhục 
Trong Phật Giáo 


Sơ Lược Về Lòng Từ: Trong đạo Phật, lòng từ hay lòng yêu thương 
là một trong những tình cảm lớn nhất đối với chúng sanh mọi loài, còn 
gọi là từ vô lượng tâm. Từ vô lượng tâm là lòng thương yêu vô cùng 
rộng lớn đối với toàn thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo cho chúng 
sanh cái vui chân thật. Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả tạm, vui 
không lâu bền, cái vui ấy bị phiển não chi phối; khi tham sân sĩ được 
thỏa mãn thì vui; khi chúng không được thỏa mãn thì buồn. Muốn có 
cái vui chân thật, cái vui vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta phải nhổ hết 
khổ đau do phiển não gây ra. “Từ” phải có lòng bi đi kèm. Bi để chỉ 
nguyên nhân của đau khổ và khuyên bảo chúng sanh đừng gây nhân 
khổ, từ để chỉ phương pháp cứu khổ ban vui. Tuy nhiên, lòng từ không 
phải là một đặc tính bẩm sinh. Nếu chúng ta muốn phát triển lòng từ 
chúng ta phải bỏ nhiều thời gian hơn để thực hành. Ngồi thiển tự nó 
không mang lại cho chúng ta cái gọi là “lòng từ.” Muốn được lòng từ, 
chúng ta phải đưa nó vào hành động trong cuộc sống hằng ngày của 
chúng ta. Trong những sinh hoạt hằng ngày của chúng ta, chúng ta phải 
phát triển sự cảm thông và gần gũi với người khác bằng cách suy niệm 
về những khổ đau của họ. Chẳng hạn như khi gặp ai đang khổ đau 
phiền não thì chúng ta hết lòng an ủi hoặc giúp đở họ về vật chất nếu 
cần. Lòng Từ có sức mạnh đem lại hạnh phúc thế tục cho chúng ta 
trong kiếp nầy. Không có tâm từ, con người trên thế giới nầy sẽ đương 
đầu với vô vàn vấn để như hận, thù, ganh ghét, đố ky, kiêu ngạo, vân 
vân. Phật tử nên phát triển tâm từ, nên ấp ủ yêu thương chúng sanh 
hơn chính mình. Thương yêu nên được ban phát một cách vô điều kiện, 
bất vụ lợi và bình đẳng giữa thân sơ, bạn thù. Bên cạnh đó, lòng Từ 
đem lại công đức mãnh liệt. Lòng Từ sẽ tạo được lòng kính trọng nơi 
tha nhân. Lòng Từ giúp ta vượt qua chấp thủ và chướng ngại. Lòng Từ 
giúp ta cảm thấy dễ chịu. Lòng Từ là một trong những cửa ngõ quan 
trọng đi đến đại giác, vì nhờ đó mà thiện căn lướt thắng mọi hoàn cảnh 
trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. 


96 


Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm Quán Chúng Sanh, khi Ngài Văn 
Thù Sư Lợi đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, ngài có hỏi: “Bồ Tát 
quán sát phải thực hành lòng từ như thế nào?” Ông Duy Ma Cật đáp: 
Bồ Tát quán sát như thế rồi phải tự nghĩ rằng mình phải vì chúng sanh 
nói pháp như trên, đó là lòng từ chân thật. Bồ Tát phải thực hành lòng 
từ tịch diệt, bởi vì không sanh. Bồ Tát phải thực hành lòng từ không 
nóng bức, bởi không có phiền não. Bồ Tát phải thực hành lòng từ bình 
đẳng, bởi ba đời như nhau. Bồ Tát phải thực hành lòng từ không đua 
tranh, bởi không có khởi. Bồ Tát phải thực hành lòng từ không hai, bởi 
trong ngoài (căn trần) không hiệp. Bồ Tát phải thực hành lòng từ 
không hoại, bởi hoàn toàn không còn. Bồ Tát phải thực hành lòng từ 
kiên cố, bởi lòng không hủy hoại. Bồ Tát phải thực hành lòng từ thanh 
tịnh, bởi tánh các pháp trong sạch. Bồ Tát phải thực hành lòng từ vô 
biên, bởi như hư không. Bồ Tát phải thực hành lòng từ của A la hán, vì 
phá các giặc kiết sử. Bồ Tát phải thực hành lòng từ của Bồ Tát, vì an 
vui chúng sanh. Bồ Tát phải thực hành lòng từ của Như Lai, vì đặng 
tướng như như. Bồ Tát phải thực hành lòng từ của Phật, vì giác ngộ 
chúng sanh. Bồ Tát phải thực hành lòng từ tự nhiên, vì không nhơn đâu 
mà đặng. Bồ Tát phải thực hành lòng từ Bồ Đề, vì chỉ có một vị. Bồ 
Tát phải thực hành lòng từ vô đẳng, vì đoạn các ái kiến. Bồ Tát phải 
thực hành lòng yêu thương đại bi dẫn dạy cho pháp Đại Thừa. Bồ Tát 
phải thực hành lòng từ không nhàm mỗi, quán không, vô ngã. Bồ Tát 
phải thực hành lòng từ pháp thí không có luyến tiếc. Bồ Tát phải thực 
hành lòng từ trì giới để hóa độ người phá giới. Bồ Tát phải thực hành 
lòng từ nhẫn nhục để ủng hộ người và mình. Bồ Tát phải thực hành 
lòng từ tinh tấn để gánh vác chúng sanh. Bồ Tát phải thực hành lòng từ 
thiển định không thọ mùi thiển. Bồ Tát phải thực hành lòng từ trí tuệ, 
đều biết đúng nhịp. Bồ Tát phải thực hành lòng từ phương tiện, thị hiện 
tất cả. Bồ Tát phải thực hành lòng từ không ẩn dấu, lòng ngay trong 
sạch. Bồ Tát phải thực hành lòng từ trong thâm tâm, không có hạnh 
xen tạp. Bồ Tát phải thực hành lòng từ không phỉnh dối, không có lừa 
gạt. Bồ Tát phải thực hành lòng từ an vui, làm cho tất cả được sự an 
vui của Phật. Lòng từ của Bồ Tát là như thế đó. 

Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: “lòng từ là phương cách duy 
nhất để xóa bỏ hận thù. Hận thù không thể đánh bại được hận thù. 
Lòng từ trên thế gian nầy không tình thương nào hơn tình cha mẹ 
thương con. Nếu có người, vai bên trái cõng cha, vai bên mặt cõng mẹ, 
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đi giáp núi Tu Di trăm ngàn vòng, máu chảy đầy chân, cũng còn chưa 
thể báo đền được tình thương và công ơn sanh dưỡng.” Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng lòng từ và lòng bi mẫn là một trong những 
cửa ngõ quan trọng đi đến đại giác, vì nhờ đó mà thiện căn lướt thắng 
và cũng từ đó mà chúng ta không làm tổn hại chúng sanh. Cũng trong 
Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “An trụ trong căn nhà Từ Bi ấy chính là 
một nơi kiên cố nhất, nơi bảo vệ cho thân tâm ta được an toàn trước 
mọi kẻ thù phiền não và sân hận. Nơi đó ta sẽ có sự an lạc.” Thế nên, 
Phật tử chơn thuần nên luôn xem từ bi lớn làm nhà, nhu hòa nhẫn nhục 
làm y áo, và các pháp không làm tòa. 

Sơ Lược Về Nhẫn Nhục: Nhẫn nhục là một trong những phẩm chất 
quan trọng nhất trong xã hội hôm nay. Theo Phật giáo, nếu không có 
khả năng nhẫn nhục và chịu đựng thì không thể nào tu đạo được. Đức 
Thích Ca Mâu Ni Phật có tất cả những đức hạnh và thành Phật do sự 
kiên trì tu tập của Ngài. Tiểu sử của Ngài mà ta đọc được bất cứ ở đâu 
hay trong kinh điển, chưa có chỗ nào ghi rằng Đức Phật đã từng giận 
dữ. Dù Ngài bị ngược đãi nặng nề hay dù các đệ tử Ngài nhẫn tâm 
chống Ngài và bỏ đi, Ngài vẫn luôn luôn có thái độ cẩm thông và từ 
bi. Là đệ tử của Ngài, chúng ta phải nên luôn nhớ rằng: “Không có 
hành động nào làm cho Đức Phật thất vọng hơn là khi chúng ta trở nên 
giận dữ về điều gì và trách mắng hay đổ thừa cho người khác vì sự sai 
lầm của chính chúng ta.” Nếu chúng ta muốn tu các pháp môn Thiền 
Định, Niệm Phật hay Niệm Hồng Danh Đức Quán Thế Âm, vân vân, 
chỉ cần có lòng nhẫn nhục là mình sẽ thành tựu. Nếu không có lòng 
nhẫn nhục thì pháp môn nào chúng ta cũng chẳng thể tu tập được. Nếu 
thiếu lòng nhẫn nại thì luôn luôn cảm thấy thế nầy là không đúng, thế 
kia là không phải, việc gì cũng không vừa ý; như vậy thì còn tu hành gì 
được nữa. Tóm lại, một khi chúng ta kiên nhẫn theo sự tu tập của Bồ 
Tát, chúng ta không còn trở nên giận dữ hay trách mắng kẻ khác hay 
đối với mọi sự mọi vật trong vũ trụ. Chúng ta có thể than phiền về thời 
tiết khi trời mưa trời nắng và cần nhằn về bụi bặm khi chúng ta gặp 
buổi đẹp trời. Tuy nhiên, nhờ nhẫn nhục, chúng ta sẽ có được một tâm 
trí bình lặng thanh thản, lúc đó chúng ta sẽ biết ơn cả mưa lẫn nắng. 
Rồi thì lòng chúng ta sẽ trở nên tự tại với mọi thay đổi trong mọi hoàn 
cảnh của chúng ta. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhẫn nhục những hoàn cảnh ngang trái 
vì nhẫn nhục là pháp tối yếu trên bước đường tu tập. Chúng ta phải 
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nhẫn được những việc khó nhãn. Thí dụ như chúng ta không thích bị 
chữi rủa, nhưng có ai đó mắng chữi chúng ta, chúng ta hãy vui vẻ nhẫn 
nhịn. Tuy chúng ta không thích bị đánh đập, nhưng hễ có ai đó đánh 
đập chúng ta, chúng ta hãy vui vẻ chịu đựng. Không ai trong chúng ta 
muốn chết vì mạng sống quý báu vô cùng. Tuy nhiên, có ai muốn giết 
chúng ta, chúng ta hãy xem như người ấy giải thoát nghiệp chướng đời 
nầy cho chúng ta. Người ấy đích thực là thiện tri thức của mình. 

Hành giả tu Phật nhẫn nhục vì muốn kiên trì đạo lý. Người tu thiển 
phải ngồi cho tới khi đại định. Người tu niệm Phật phải nhớ lúc nào 
cũng chỉ niệm một câu “Nam Mô A Di Đà Phật”, không được ngừng 
nghỉ. Dù nắng hay dù mưa cũng niệm một câu nầy mà thôi. Thái độ 
nhẫn nhục hay an nhãn là một trong lục ba La Mật. Trong Phật giáo 
Đại Thừa, nhẫn là ba la mật thứ ba mà một vị Bồ Tát phải tu tập trên 
đường đi đến Phật quả. Nhẫn nhục là một đức tánh quan trọng đặc biệt 
trong Phật giáo. Nhẫn nhục là một trong những đức tánh của người tu 
Phật. Kiên nhẫn là một trạng thái tĩnh lặng cùng với nghị lực nội tại 
giúp chúng ta có những hành động trong sáng khi lâm vào bất cứ hoàn 
cảnh khó khăn nào. Đức Phật thường dạy tứ chúng rằng: “Nếu các ông 
chà xác hai mảnh cây vào nhau để lấy lửa, nhưng trước khi có lửa, các 
ông đã ngừng để làm việc khác, sau đó dù có cọ tiếp rồi lại ngừng 
giữa chừng thì cũng hoài công phí sức. Người tu cũng vậy, nếu chỉ tu 
vào những ngày an cư kiết hạ hay những ngày cuối tuần, còn những 
ngày khác thì không tu, chẳng bao giờ có thể đạt được kết quả lâu dài. 

Theo A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận, nhẫn nhục có nghĩa ngược với trí 
tuệ. Nhẫn nhục không phải là cái biết chắc chắn như trí tuệ, vì trong 
nhẫn nhục sự nghi ngờ chưa được hoàn toàn nhổ bật gốc rễ. Hành giả 
tu Phật nên luôn không bực tức đối với người làm tổn hại mình. Loại 
kiên nhẫn này giúp chúng ta giữ được tâm trong sáng và điểm tĩnh dù 
cho người khác có đối xử với ta như thế nào đi nữa. Thường thì chúng 
ta hay trách móc khi chúng ta bị người khác làm hại. Trạng thái khó 
chịu ấy có khi là cảm giác tự tủi thân hay bị buồn khổ, chúng ta hay 
trách cứ người khác tại sao đối xử với mình tệ như vậy. Có khi trạng 
thái khó chịu ấy biến thành giận dữ khiến chúng ta sanh tâm muốn trả 
thù để làm hại người khác. Chúng ta phải luôn nhớ rằng nếu chúng ta 
muốn người khác khoan dung độ lượng cho những khuyết điểm của 
mình thì người ấy cũng muốn chúng ta hỷ xả và khoan dung, đừng để 
lòng những lời nói hay hành động mà người ấy đã nói lỡ hay làm lỡ 
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khi mất tự chủ. Hành giả tu Phật nên luôn cố gắng chuyển hóa những 
rắc rối và khổ đau bằng một thái độ tích cực. Tâm kiên nhẫn trước 
những rắc rối và khổ đau giúp chúng ta chuyển hóa những tình thế khổ 
sở như bệnh hoạn và nghèo túng thành những pháp hỗ trợ cho việc tu 
tập của ta. Thay vì chán nản hay tức giận khi rơi vào khổ nạn thì chúng 
ta lại học hỏi được nhiều điều và đối mặt với cảnh khổ ấy một cách 
can đảm. Hành giả tu Phật nên luôn cố gắng chịu đựng những khó 
khăn khi tu tập Chánh pháp. Chịu đựng những khó khăn khiến cho 
chúng ta phát triển lòng bi mẫn đối với những người lâm vào tình cảnh 
tương tự. Tâm kiêu mạn giảm xuống thì chúng ta sẽ hiểu rõ hơn về 
luật nhơn quả và sẽ không còn trây lười trong việc giúp đỡ người khác 
đồng cảnh ngộ. Kiên nhẫn là một phẩm chất cần thiết cho việc tu tập. 
Đôi khi chúng ta cảm thấy khó khăn trong việc thông hiểu lời Phật dạy 
trong việc chế ngư tâm thức hay trong việc kỷ luật bản thân. Chính tâm 
kiên nhẫn giúp ta vượt qua những khó khăn trên và chiến đấu với 
những tâm thái xấu ác của chính mình. Thay vì mong đợi kết quả tức 
thì từ sự tu tập ngắn ngủi kiên nhẫn giúp chúng ta giữ tâm tu tập liên 
tục trong một thời gian dài. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười thanh tịnh nhẫn của 
chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được pháp nhẫn 
vô thượng chẳng do tha ngộ của tất cả chư Phật. Thứ nhất là Thanh 
tịnh nhẫn an thọ sự mắng nhục, vì thủ hộ các chúng sanh. Thứ nhì là 
Thanh tịnh nhẫn an thọ dao gậy, vì khéo hộ trì mình và người. Thứ ba 
là Thanh tịnh nhẫn chẳng sanh giận hại, vì nơi tâm chẳng động. Thứ tư 
là Thanh tịnh nhẫn chẳng chê trách kẻ ty tiện, vì người trên hay rộng 
lượng. Thứ năm là Thanh tịnh nhẫn có ai về nương đều cứu độ, vì xả 
bỏ thân mạng mình. Thứ sáu là Thanh tịnh nhẫn xa lìa ngã mạn, vì 
chẳng khinh kẻ chưa học. Thứ bảy là Thanh tịnh nhẫn bị tàn hại hủy 
báng chẳng sân hận, vì quán sát như huyễn. Thứ tám là Thanh tịnh 
nhẫn bị hại không báo oán, vì chẳng thấy mình và người. Thứ chín là 
Thanh tịnh nhẫn chẳng theo phiển não, vì xa lìa tất cả cảnh giới. Thứ 
mười là Thanh tịnh nhẫn tùy thuận chơn thiệt trí của Bồ Tát biết tất cả 
các pháp vô sanh, vì chẳng do người dạy mà được nhập cảnh giới nhứt 
thiết trí. Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Voi xuất trận nhẫn chịu 
cung tên như thế nào, ta đây thường nhẫn chịu mọi điều phỉ báng như 
thế ấy. Thật vậy, đời rất lắm người phá giới thường ghét kẻ tu hành 
(320). Luyện được voi để đem dự hội, luyện được voi để cho vua cỡi là 
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giỏi, nhưng nếu luyện được lòng ẩn nhẫn trước sự chê bai, mới là 
người có tài điêu luyện hơn cả mọi người (321). Thật vậy, nhẫn nại 
chịu đựng là một đức tánh quan trọng đặc biệt trong Phật giáo. Đức 
Phật thường dạy tứ chúng rằng: “Nếu các ông chà xác hai mảnh cây 
vào nhau để lấy lửa, nhưng trước khi có lửa, các ông đã ngừng để làm 
việc khác, sau đó dù có cọ tiếp rồi lại ngừng giữa chừng thì cũng hoài 
công phí sức. Người tu cũng vậy, nếu chỉ tu vào những ngày an cư kiết 
hạ hay những ngày cuối tuần, còn những ngày khác thì không tu, chẳng 
bao giờ có thể đạt được kết quả lâu dài. 

Trong Phật giáo, đức Phật lại dạy thêm nhẫn nhục Ba la mật là Ba 
La Mật thứ ba trong Lục Ba La Mật. Nhẫn nhục Ba La Mật là nhẫn 
nhục những gì khó nhẫn, nhẫn sự mạ ly mà không hề oán hận. Nhẫn 
nhục Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó 
mà chúng ta có thể xa rời được sân hận, ngã mạn cống cao, nịnh hót, 
và ngu xuẫn, và cũng nhờ nhẫn nhục Ba la mật mà chúng ta có thể dạy 
dỗ và hướng chúng sanh với những tật xấu kể trên. Có những vị Bồ Tát 
xuất gia, sống đời không nhà, trở thành Tỳ Kheo, sống trong rừng núi 
cô tịch... Dầu bị kẻ xấu ác đánh đập hay trách mắng họ cũng chịu đựng 
một cách nhẫn nhục. Dù bị thú dữ cắn hại họ cũng nhẫn nhịn chứ 
không sợ hãi và tâm của họ lúc nào cũng bình thản và không bị xao 
động. Trong khi tu tập nhẫn nhục, Bồ Tát nhẫn chịu không giận dữ 
trước các lời phê bình, chỉ trích và hăm dọa của các Tỳ Kheo kiêu mạn 
như trong Kinh Kim Cang, Đức Phật đã bảo ông Tu Bồ Đề: “Này Tu 
Bồ Đề! Như Lai nói nhẫn nhục ba la mật không phải là nhẫn nhục ba 
la mật. Vì cớ sao? Này Tu Bồ Đề như thuở xưa, Ta bị vua Ca Lợi cắt 
đứt thân thể, khi ấy Ta không có tướng ngã, tướng nhân, tướng chúng 
sanh, tướng thọ giả. Vì cớ sao? Ta thuở xa xưa, thân thể bị cắt ra từng 
phần, nếu còn tướng ngã, tướng nhân, tướng chúng sanh, tướng thọ giả 
thì Ta sẽ sanh tâm sân hận. Này Tu Bồ Đề! Lại nhớ thuở quá khứ năm 
trăm đời, Ta làm tiên nhân nhẫn nhục, vào lúc ấy Ta cũng không có 
tướng ngã, tướng nhân, tướng chúng sanh, tướng thọ giả. Thế nên, Tu 
Bồ Để! Bồ Tát nên lìa tất cả tướng mà phát tâm vô thượng chánh đẳng 
chánh giác, chẳng nên trụ sắc sanh tâm, chẳng nên trụ thanh hương vị 
xúc pháp sanh tâm, nên sanh tâm không chỗ trụ. Nếu tâm có trụ ắt là 
không phải trụ. Thế nên Như Lai nói tâm Bồ Tát nên không trụ sắc mà 
bố thí. Này Tu Bồ Đề! Bồ Tát vì lợi ích của tất cả chúng sanh nên như 
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thế mà bố thí. Như Lai nói tất cả các tướng tức không phải tướng. Lại 
nói tất cả chúng sanh tức không phải chúng sanh.” 

Vai Trò Của Lòng Từ Và Nhẫn Nhục Trên Đường Tu Tập: Tình 
thương yêu vì đồng cảm nỗi khổ, nên muốn đem lại niềm vui cho 
người khác, như tình mẹ thương con. Lòng “Từ” là một trong những 
cửa ngõ quan trọng đi đến đại giác, vì nhờ đó mà thiện căn lướt thắng 
mọi hoàn cảnh trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Trong đạo 
Phật, lòng từ là lòng yêu thương rộng lớn đối với chúng sanh mọi loài, 
còn gọi là từ vô lượng tâm. Từ vô lượng tâm là lòng thương yêu vô 
cùng rộng lớn đối với toàn thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo cho 
chúng sanh cái vui chân thật. Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả 
tạm, vui không lâu bền, cái vui ấy bị phiển não chi phối; khi tham sân 
s¡ được thỏa mãn thì vui; khi chúng không được thỏa mãn thì buồn. 
Muốn có cái vui chân thật, cái vui vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta 
phải nhổ hết khổ đau do phiền não gây ra. Lòng từ và nhẫn nhục đóng 
một vai trò rất quan trọng trong tu tập. “Từ” phải có lòng bi và nhẫn 
nhục đi kèm. Bi để chỉ nguyên nhân của đau khổ và khuyên bảo chúng 
sanh đừng gây nhân khổ, từ để chỉ phương pháp cứu khổ ban vui. 
Trong khi đó, nhẫn nhục giúp hành giả kiên nhẫn trước những rắc rối 
và khổ đau giúp chúng ta chuyển hóa những tình thế khổ sở như bệnh 
hoạn và nghèo túng thành những pháp hỗ trợ cho việc tu tập của ta. 
Tuy nhiên, lòng từ và sự kiên nhẫn không phải là những đặc tính bẩm 
sinh. Nếu chúng ta muốn phát triển lòng từ và sự nhẫn nhục, chúng ta 
phải bỏ nhiều thời gian hơn để thực hành. Hành giả nên luôn nhớ rằng 
hiển lành tử tế và nhẫn nhục không có nghĩa là thụ động. Hiền lành tử 
tế trong đạo Phật có nghĩa là từ bi lân mẫn, và từ bi lân mẫn không có 
nghĩa là cho phép người khác chà đạp hay tiêu diệt mình. Chúng ta 
phải tử tế với mọi người, nhưng chúng ta cũng phải bảo vệ chính chúng 
ta và nhiều người khác. Nếu cần giam giữ một người vì người ấy nguy 
hiểm, thì phải giam. Nhưng chúng ta phải làm việc này với tâm từ bi. 
Động lực là ngăn ngừa người ấy tiếp tục phá hoại và nuôi dưỡng lòng 
sân hận. Ngồi thiển tự nó không mang lại cho chúng ta cái gọi là “lòng 
từ.” Muốn được lòng từ, chúng ta phải đưa nó vào hành động trong 
cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Trong những sinh hoạt hằng ngày 
của chúng ta, chúng ta phải phát triển sự cảm thông và gần gũi với 
người khác bằng cách suy niệm về những khổ đau của họ. Chẳng hạn 
như khi gặp ai đang khổ đau phiển não thì chúng ta hết lòng an ủi hoặc 
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giúp đở họ về vật chất nếu cần. Về phần nhẫn nhục, chúng ta chỉ có 
thể đo lường đạo lực và sự nhẫn nhục thân tâm khi chúng ta bị khinh 
hủy, chưởi mắng, vu oan giá họa, cũng như mọi chướng ngại khác. Nếu 
muốn thành tựu quả vị Bồ Tát, chúng ta phải thực hành thân nhẫn ý 
nhãn. 

Thật vậy, lòng từ thiện và sự nhẫn nhục là hai đức tính chủ yếu 
của Phật giáo, cơ sở trạng thái tinh thần của Bồ Tát là lòng từ thiện và 
sự nhẫn nhục với mọi người. Lòng từ và sự nhẫn nhục là kết quả của 
việc thông hiểu trong chư pháp không có cái tôi, như thái độ của chư 
Thanh văn, Duyên giác, Bồ Tát vào buổi đầu tiến tu. Lòng từ thiện và 
sự nhẫn nhục, trong đó không có dấu vết của sự phân biệt và sự chi 
phối, đặc trưng của chư Phật. Từ bi và sự nhẫn nhục là một trong 
những cửa ngõ quan trọng đi đến đại giác, vì nhờ đó mà thiện căn lướt 
thắng và cũng từ đó mà chúng ta không làm tổn hại chúng sanh. Đối 
với người tu Phật, tọa thiển chẳng những mang lại cho chúng ta cái gọi 
là sự nhẫn nhục mà nó còn giúp cho hành giả chúng ta có được trạng 
thái tĩnh lặng và nghị lực nội tại để có được hành động trong sáng khi 
lâm vào bất cứ hoàn cảnh khó khăn nào. Chúng ta chỉ có thể đo lường 
đạo lực và sự nhẫn nhục thân tâm khi chúng ta bị khinh hủy, chưởi 
mắng, vu oan giá họa, cũng như mọi chướng ngại khác. 


Loving-kindness and Endurance 
In Buddhism 


A Sumunary 0ƒ Loving-Kindness: In Buddhism, loveing-kindness 1s 
one of the øreatest emotions toward all sentient beings. Immeasurable 
loving kindness 1s the greatest love dedicated to all sentient beIngs, 
together with the desire to ring them JjJoy and happiness. Human Joy 1S 
totally Impermanent; 1t Is governed by misery, that 1s, when our 
passions such as greed, anger, and iegnorance are satisfied, we feel 
pleased; but when they are not satisfied, we feel sad. To have a 
permanent joy, we must first sever all sufferings. Loving kindness 
generally goes together with pity whose role is to help the subJects 
sever his sufferinsgs, while the role of loving kindness Is fO save 
senfient beings from sufferings and to bring them Joy. However, loving- 
kindness 1s not an Inborn characterictic. lf we really want to develop 
our loving-kindness, we have to devote more time to practice. Sifting In 
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meditaton alone cannot bring us the so-called “loving-kindness.” In 
order to achieve the loving-kindness, we must put loving-kindness 1n 
actions in our daily life. In our daily activiies, we must develop 
empathy and closeness to others by reflecting on their sufferings. For 
example, when we know someone suffering, we should try our best to 
console them by kind words or to help them with our worldly 
pOssessions If needed. Loving-kindness has the power of bestowing 
temporal happiness upon us in this lifetime. Without love, people In 
this world will encounter a lot of problems (anger, hatred, Jealousy, 
envy, arrogance, etc). A Buddhist should develop love for all sentient 
beings and to cherish others more than oneself. Love should be given 
equally to everyone 1ncluding relatives or strangers, Írlends or foes, 
given without any conditions, without self-interests or attachmernt. 
Besides, loving kindness or love wIll help us gaIn strong merIfOlous 
power. When we offer loving kindness to other people, we will gain 
therr love and respect at the same time. Loving kindness helps us 
overcome all kinds of graspings of wealth, and other hindrances. 
Loving kindness help us experience more physical confort. Loving- 
kindness (benevolence) 1s one of the most important entrances to the 
great enliphtenment; for with it, good roots prevall in all situations In 
our đaily life. 

Accordng to the Vimalakrti Sutra, Chapter Seventh, 
Contemplating at Living Being, when ManJjusri called on to enquire 
Vimalakirtiˆs Illness, ManJusri asked Vimalakirti: “When Bodhisattvas 
meditate, how should they practise kindness (mattri)? Vimalakirtl 
replied: When Bodhisattvas have made this medifation, they should 
think that they ought to teach living beings to meditate In the same 
mamner; this 1s true kindness. Bodhisattvas should practise causeless 
(mrvanic) kindness which prevents creativeness. Bodhisattvas should 
practice unheated kindness which puts an end to klesa (troubles and 
causes of trouble). Bodhisattvas should practice Impartial kindness 
which coves all the three periods of time (which means that it 1s eternal 
involving past, future and present). Bodhisattvas should practice 
passionless kindness which wipes out disputation. Bodhisattvas should 
practice non-dual kindness which 1s beyond sense organs within and 
sense data without. Bodhisattvas should practice Indestructible 
kimdness which eradicates all corruptibility. Bodhisattvas should 
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practice stable kindness which 1s a characteristic of the undying self- 
mindShould practice stable kindness which 1s a characteristic of the 
undying self-mind. Bodhisattvas should practice pure and clean 
kindness which 1s spotless like Dharmata. Bodhisattvas should practice 
boundless kindness which 1s all-pervasive like space. Should practice 
the kindness of the arhat stage which destroys all bondage. 
Bodhisattvas should practice the Bodhisattva kindness which gives 
comfort to living beings. Bodhisattvas should practice the Tathagata 
kimmdness which leads to the state of thatnessShould practice the 
Tathagata kindness which leads to the state of thatness. Bodhisattvas 
should practice the Buddha kindness which enlightens all living beings. 
Should practice spontaneous kindness which 1s causeless. Bodhisattvas 
should practice Bodhi kindness which 1s one flavour (i.e. uniform and 
unmixed wisdom). Bodhisattvas should practice unsurpassed kindness 
which cuts off all desires. Bodhisattvas should practice merciful 
kindness which leads to the Mahayana (path). Bodhisattvas should 
practice untiring kindness because of deep Insight Into the void and 
non-existent ego. Bodhisattvas should pracice Dharma-bestowing 
(dana) kindness which 1s free from regret and repentanceShould 
practice Dharma-bestowing (dana) kindness which 1s free from regret 
and repentance. Bodhisattvas should practice precepts (sila) upholding 
kimndness to convert those who have broken the commandments. 
Bodhisattvas should practice patient (ksantI) kindness which protects 
both the self and others. Bodhisattvas should practice Zealous (virya) 
kindness to liberate all living beings. Bodhisattvas should practice 
serene (dhyana) kindness which 1s unaffected by the five senses. 
Bodhisattvas should practice wise (prajna) kindness which 1s always 
timely. Bodhisattvas should practice expedient (upaya) kindness to 
appear at all times for converting living beings. Bodhisattvas should 
practice unhidden kindness because of the purity and cleanness of the 
straiphforward mind. Bodhisattvas should practice profound minded 
kimmdness which Is free from discrimination. Bodhisattvas should 
practice undeceptive kindness which 1s faultless. Bodhisattvas should 
practice Joyful kindness which bestows the Buddha Joy (in nirvana). 
“Such are the specialities of Bodhisattva kindness”. 

In the Dhammapada Sutta, the Buddha taught: “Loving-kindness 1s 
the only way to destroy hatred. Hatred cannot be defeated with more 
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hatred. There 1s no greater love In this world than the love of the 
mother and father. lf a person, carrying father on the left shoulder and 
mother on the righ( shoulder, were to walk around the Sumeru 
Mountain hundreds of thousands of times, with blood covering both 
feet, it would still not be enough to repay the love and hardship of child 
rearing.” Devout Buddhists should always remember that loving- 
kimmdness (benevolence) and compassion are some of the most 
1mportant entrances to the great enlightenment; for with 1t good roots 
prevail In all situatlons In life, also with it we do not KIll or harm living 
beings. Also in the Dharmapada Sutra, the Buddha taughr: “To dwell in 
the house of Compassion 1s the safest, for 1t protects our minds and 
bodies from the enemies of hatred and afflictions. It allows us to have 
peace and contentment.” Thus, sincere Buddhists should always 
consider great pity and compassion their room, gentleness and patilence 
the robes, and the emptiness of all phenomena the seat. 

A Sumumnary 0ƒ Endurance: Endurance 1s one of the most Important 
qualities In nowadays soclety. If we do not have the ability to endure, 
we cannot cultivate the Way. Sakyamumi Buddha was endowed with all 
the virtues and became the Buddha through his constant practice. No 
matter what biography of Sakyamunmi Buddha we read or which of the 
sutras, we find that nowhere 1s it recorded that the Buddha ever 
became angry. However severely he was persecuted and however 
coldly his disciples turned against him and departed from him, he was 
always sympathetic and compassionate. As Buddhists, we should 
always remember that: “No action that makes Sakyamuni Buddha 
more disappointed than when we become angry about something and 
we reproach others or when we blame others for our own wrongs.” Ït 
does not really matter whether you sit in medifation or recite the 
Buddhaˆs name or reci(e the name of Bodhisattva Kuan-Shi-Yin, we 
need to have patlence before we can succeed. If we lack patience, then 
we will never be able to cultivate any Dharma-door successfully. lf we 
do not have patience we always feel that everything 1s wrong and bad. 
Nothing ever suit us. In short, If we are able to practice the 
“endurance” of the Bodhisattvas, we cease to become angry or 
reproachful toward others, or toward anything In the universe. We are 
apt to complain about the weather when 1t rains or when It shines, and 
to grumble about the dust when we have a day with fine weather. 
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However, when through “endurance” we attain a calm and untroubled 
mind, we become thankful for both the rain and the sun. Then our 
minds become free from changes In our circumstances. 

Buddhist pracitioners should always endure ¡1n adverse 
circumstances because endurance 1s an essential dharma on the path of 
cultivation. Patience 1s of utmost Iimportance. We must endure the 
things that we ordinarily find unendurable. For Iinstance, maybe we do 
not want to put up with a scolding, but 1Ý someone scold us, we should 
be happy about It. Perhaps we do not want to be beaten, but 1ƒ someone 
beats us, we should be even happler. Perhaps we do not wish to die, 
because life 1s very precIous. However, If someone wanfs to KkilÏ us, we 
should think thus: “his death can deliver us from the karmic obstacles 
of this life. He 1s truly our wIse teacher.” 

Buddhist practitioners endure 1n the religIous stafe. Zen practitioner 
should sit in meditation until obtaining great samadhi. À person who 
cultivates the Dharma-door of reciting the Buddha”s name, he should 
be constantly mindful of the phrase “Namo Amitabha Buddha,” and 
never stop reciting 1t. Rain or shine, he should always recite the same 
phrase. An attitude of forebearance Is one of the six paramifas. In 
Mahayana 1t is the thrd of the “perfection” that a Bodhisattva 
cultivates on the path to Buddhahood. Endurance 1s an especially 
1mportant quality in Buddhism. Patience 1s one of the most attrIbutes of 
a Buddhist practitioner. Patience 1s Inner calm and strength that enables 
us fo act clearly 1n any difficult situation. The Buddha always teaches 
his disciples: “If you try to rub two pIeces of wood together to get fire, 
but before fire 1s produced, you stop to do something else, only to 
resume later, you would never obtain fire. Likewise, a person who 
cultivates sporadically, e.g., during retreats or on weekends, but 
neglects daily practice, can never achieve lasting results. 

According to the Abhidharmakosa Sastra, endurance ¡1s used In a 
way contrasted to Jnana. Kshanti 1s not knowledge of certainty which 
Jnana 1s, for in Kshanti doubt has not yet been entirely uprooted. 
Buddhist practitioners should always not being upset with those who 
harm us. This type of patlence enables us to be clear-minded and calm 
no matter how others treat us. We usually blame the other person and 
become agitated when we receive harm. Sometimes our agifation takes 
the form of self-pity and depression, and we usually complain about 
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how badly others treat us. Other times, It becomes anger and we 
retaliate by harming the other person. We should always remember 
that If we want other people to forgive our shortcomings, other people 
do wish us to be tolerant too, and not to take what they say and do to 
heart when their emotions get our of control. Buddhist practitioners 
should always try to transcend problems and pain with a posiftIve 
attitude. The patience to transcend problems enables us to transform 
paInful situations, such as sickness and poverty, InfO supporfs for our 
Dharma practice. Rather than becoming depressed or angry when 
we”re plagued with difficulties, we”lI learn from these experiences and 
face them with courage. Buddhist practiioners should always try to 
endure difficulties encountered in Dharma practice. Enduring 
difficulties makes us more compassionate toward those 1n similar 
situations. Our pride 1s deflated, our understanding of cause and effect 
Increases, and we won't be lazy to help someone 1n need. Patience Is a 
necessary quality when practicing Dharma. Sometimes 1f's difficult to 
understand the teachinsgs of the Buddha, to control our minds, or fo 
discipline ourselves. Patience helps us overcome this and to wrestle 
with our unruly minds. Rather than expecting Instant results from 
practicing briefly, we'll have the patience to cultivate our minds 
confinuously In a long period of time. 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are 
ten kinds of pure tolerance of Great Enlightening Beings. Enlightening 
BeIngs who abide by these can attain all Buddhas” supreme tolerance 
of truth, understanding without depending on another. First, Pure 
tolerance calmly enduring slander and vilification, to protect sentient 
beings. Second, Pure tolerance calmly enduring weapons, to profect 
self and others. Third, Pure tolerance not arousing anger and 
Viciousness, the mind being unshakable. Fourth, Pure tolerance not 
attacking the low, being magnanimous when above. Flifth, Pure 
tolerance saving all who come for refuge, giving up one”s own HIÍe. 
Sixth, Pure tolerance free from concett, not slighting the uncultivated. 
Seventh, Pure tolerance not becoming angered at InJury, because of 
observation of 1llusoriness. Eiphth, Pure tolerance not revenging 
offenses, because of not seeing self and other. Ninth, Pure tolerance 
not following afflictions, being detached from all objects. Tenth, Pure 
tolerance knowing all things have no origin, In accord with the true 
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knowledge of Enlightening Beings, entering the realm of universal 
knowledge without depending on the instruction of another. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: As an elephant In the battlefield 
endures the arrows shot from a bow, I shall withstand abuse In the 
same manner. Truly, most common people are undisciplined (who are 
Jealous of the disciplined) (Dharmapada 320). To lead a tamed 
elephant In battle 1s good. To tame an elephant for the king to ride 1t 
better. He who tames himself to endure harsh words patiently 1s the 
best among men (Dharmapada 321). In fact, endurance 1s an especially 
Iimportant quality 1n Buddhism. The Buddha always teaches his 
disciples: “T you try to rub two pIeces of wood together to get fire, but 
before fire is produced, you sfop to do something else, only to resume 
later, you would never obtain fire. LikewIse, a person who cultIvates 
sporadically, e.g., during retreats or on weekends, but neglects daily 
practice, can never achieve lasting results. 

In Buddhism, the Buddha also taught about Endurance-paramita, or 
forebearance paramita, patlence paramita, or ksanti-paramita which 1s 
the third of the six paramitas. lít means to bear Insult and distress 
wIthout resentment, Ït 1s also a gate of Dharma-1llumination; for with 1t, 
we abandon all anger, arrogance, flattery, and foolery, and we teach 
and guide living beings who have such vices. There are Bodhisattvas 
who have left home to become Bhiksus and dwell deep in the forest or 
in mountain caves. Evil people may strike or rebuke them, the 
Bodhisattvas must endure patiently. When evil beasts bite them, they 
must also be patient and not become frightened, their minds must 
always remain calm and unperturbed. In cultivating patlence, 
Bodhisattvas calmly endure the abuse, criticism and threat from proud 
monks. They endure all this without getting angry. They are able to 
bear all this because they seek the Buddha Way as in Vajraccedika 
Prajna Paramia Sutra, the Buddha told Subhuti: “Subhuti, the 
Tathagata speaks of the perfection of patlence which 1s not but 1s called 
the perfection of patience. Why? Because Subhuti, in a past, when my 
body was mutilated by Kaliraja, I had at that time no notIlon of an ego, 
no notlon of a personality, no notIon of a being and a life, I would have 
been stirred by feelings of anger and hatred. Subhuti, [ also remember 
that in the past, during my former five hundred lives, [ was a Ksanti 
and held no conception oŸ an ego, no conception of a personality, no 
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conception of a being and a life. Therefore, Subhutil, Bodhisattvas 
should forsake all conceptlons of form and resolve to develop the 
Supreme Enlightenment Mind. Their minds should not abide in form, 
sound, smell, taste, touch and dharma. Their minds should always abide 
nowhere. If mind abides somewhere 1t should be In falsehood. Thịs 1s 
why the Buddha says Bodhisattvas` minds should not abide In form 
when practicing charity. Subhuti, all Bodhisattvas should thus make 
offering for the welfare of all living beings. The Tathagata speaks of 
forms which are not forms and of living beings who are not living 
beings.” 

Roles oƑ Loving-Kindness and Endurance on the Path oƒ 
Culfvyafon: Loving-kindness (benevolence) 1s one of the most 
1mportant entrances to the great enlightenment; for with it, good roofs 
prevaIl in all situations In our daily life. In Buddhism, loving kindness 1s 
the greatest love toward all sentient beings. Immeasurable loving 
kindness 1s the greatest love dedicated to all sentient beings, together 
with the desire to bring them joy and happiness. Human Joy 1s totally 
1mpermanent; It 1s governed by misery, that 1s, when our passions such 
as greed, anger, and ignorance are satisfied, we feel pleased; but when 
they are not satisfied, we feel sad. To have a permanent Joy, we must 
first sever all sufferings. Loving-kindness and endurance play an 
extremely Important role In cultivation. Loving kindness generally øgoes 
together with pityý whose role Is to help the subJects sever his 
sufferings, while the role of loving kindness 1s to save sentient beings 
from sufferings and to bring them Joy. Whereas, the patlence helps 
practiioners transcend problems enables us to transform painful 
situaflons, such as sickness and poverty, Into supports for our Dharma 
practice. However, loving-kindness and endurance are not inborn 
characterictics. IÝ we really want to develop our loving-kindness and 
endurance, we have to devote more time to practice. Practitioners 
should always remember that to be kind and patient do not mean to be 
passive. To be kind in Buddhism means compassionate, and 
compassionate does not mean to allow others to walk all over you, to 
allow yourself to be destroyed. We must be kind to everybody, but we 
have to pro(ect ourselves and protect others. lÝ we need to lock 
someone up because he 1s dangerous, then we have to do that. But we 
have to do it with compassion. Our motivation 1s to prevent that person 
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from continuing his course of destruction and from feeding his anger. 
Siting in meditation alone cannot bring us the so-called “loving- 
kindness.” In order to achieve the loving-kindness, we must put loving- 
kindness In actions In our daily life. In our daily activities, we must 
develop empathy and closeness to others by reflecting on theIr 
sufferings. For example, when we know someone suffering, we should 
try our best to console them by kind words or to help them with our 
worldly possessions If needed. Às for endurance, we can onÏy measure 
our level of attainment and patience of the body and mind when we are 
contempted, slandered, under calamities, under injustice and all other 
obstacles. lf we want to accomplish the Bodhisattvahood, we should 
always be forebearing in both the body and the mind. 

As a matter of fact, loving-kindness and endurance are two 
pñnncipal Buddhist virtues that are the basis of the spiritual attitude of a 
Bodhisattva. Kindness and endurance resulting from the 1nsight into the 
egolessnes of all dharmas that 1s proper to Shravakas, 
Pratyekabuddhas, and Bodhisattvas starting from the lowest stages In 
ther development. The Mahamattri-karuna (great goodness and 
compassion) of a Buddha, which 1s without distinction or condition. 
Loving-kindness (benevolence) and endurance are some of the most 
1mportant entrances to the great enlightenment; for with It good roofS 
prevail In all situations in life, also with it we do not Kill or harm living 
beings. For Buddhist practitioners, sifting in medifation not only brings 
us, pracfitioners, the so-called endurance; but It also helps practitloners 
to have Iinner calm and strength and to act clearly in any difficult 
situatlons. We can only measure our level of attainment and patience 
of the body and mind when we are contempted, slandered, under 
calamitles, under inJustice and all other obstacles. 


1II 


Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


Chư Bồ Tát Khởi Đại Bi Tâm 


Từ bi không có nghĩa là chịu đau khổ không cần thiết hay mất sự 
khôn ngoan bình thường. Thí dụ như bạn hướng dẫn một đoàn người đi 
thiển hành, di chuyển thật chậm và thật đẹp. Thiển hành tạo ra rất 
nhiều năng lượng; thiển hành đem lại sự yên tịnh, vững chảy và bình 
an cho mọi người. Nhưng nếu bất thình lình trời lại đổ cơn mưa thì bạn 
đâu có thể cứ tiếp tục đi chậm để cho mọi người phải bị ướt sũng 
được? Như vậy là không thông minh. Nếu bạn là một người hướng dẫn 
tốt bạn sẽ chuyển qua thiển chạy (lúp súp). Bạn vẫn duy trì được niềm 
vui của thiển hành. Bạn vẫn có thể cười và mỉm cười để tỏ ra mình 
không ngu ngơ trong tu tập. Bạn vẫn có thể giữ chánh niệm khi thực 
tập thiển chạy dưới cơn mưa. Chúng ta phải thực tập bằng đường lối 
thông minh. Thiển tập không phải là một hành động ngu ngơ. Thiển 
tập không phải là nhắm mắt bắt chước người kế bên. Thiền tập là khéo 
léo và sử dụng trí thông minh của chính mình. Đối với người tu Phật, 
con người không phải là kẻ thù của chúng ta. Kẻ thù của chúng ta 
không phải là người khác. Kẻ thù của chúng ta là bạo động, sĩ mê, và 
bất công trong chính chúng ta và trong người khác. Khi chúng ta trang 
bị với lòng từ bi và sự hiểu biết, chúng ta không đấu tranh với người 
khác, nhưng chúng ta chống lại khuynh hướng chiếm đoạt, khống chế 
và bóc lột. Chúng ta không muốn tiêu diệt người khác, nhưng chúng ta 
không để cho họ khống chế và bóc lột chúng ta hay người khác. Chúng 
ta phải tự bảo chúng ta. Chúng ta có trí thông minh, và trí tuệ. Từ bi 
không có nghĩa là để cho người khác mặc tình bạo động với chính họ 
và với chúng ta. Từ bi có nghĩa là thông minh. Hành động bất bạo 
động xuất phát từ tình thương chỉ có thể là một hành động thông minh. 

Khi nói tới bi mẫn, vị tha và phúc lợi của người khác, chúng ta 
không nên lầm tưởng rằng nó có nghĩa là mình phải quên mình hoàn 
toàn. Lòng bi mẫn vị tha là kết quả của một tâm thức mạnh mẻ, mạnh 
đến độ con người đó tự thách đố lòng vị kỷ hay lòng chỉ yêu có mình 
từ đời này qua đời khác. Bi mẫn vị tha hay làm vì người khác là một 
trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta 
không đổ thừa đổ lỗi cho người. Theo Kinh Hoa Nghiêm, ngài Phổ 
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Hiền Bồ Tát đã khai thị các vị Bồ Tát về tâm đại bi phải quán sát thấy 
như sau: Thứ nhất là Bồ Tát quán sát thấy các chúng sanh không nơi 
nương tựa mà khởi tâm đại bi. Thứ nhì là Bồ Tát quán thấy chúng sanh 
tâm tánh chẳng điều thuận mà khởi đại bi tâm. Thứ ba là Bồ Tát quán 
thấy chúng sanh nghèo cùng khốn khổ, không có căn lành mà khởi đại 
bi tâm. Thứ tư là Bồ Tát quán thấy chúng sanh ngủ say trong đêm dài 
vô minh mà khởi tâm đại bi. Thứ năm là Bồ Tát quán thấy chúng sanh 
làm những điều ác mà khởi tâm đại bi. Thứ sáu là Bồ Tát quán thấy 
chúng sanh làm những điều ác mà còn thích lao mình thêm vào trong 
các sự ràng buộc khác nữa, mà khởi tâm đại bi. Thứ bảy là Bồ Tát 
quán thấy chúng sanh bị chìm đắm trong biển sanh tử mà khởi đại bi 
tâm. Thứ tám là Bồ Tát quán thấy chúng sanh bị vương mang tội khổ 
lâu dài mà khởi tâm đại bi. Thứ chín là Bồ Tát quán thấy chúng sanh 
không ưa thích pháp lành mà khởi tâm đại bi. Thứ mười là Bồ Tát quán 
thấy chúng sanh xa mất Phật pháp mà khởi tâm đại bi. 

Bên cạnh đó, trường phái Đại Thừa, ngoài việc chấm dứt khổ đau 
của chính mình, người ta còn nguyện dùng tâm đại bi chấm dứt khổ 
đau cho chúng sanh mọi loài. Ngoài việc diệt tận phiển não của chính 
mình, người ta còn nguyện chấm dứt phiền não cho hết thảy chúng 
sanh. Ngoài việc tu học một pháp môn duy nhất cho sự giác ngộ của 
chính mình, người ta nguyện sẽ tu học hết thảy các pháp môn, để từ đó 
người ta có thể giảng dạy lại cho hết thấy chúng sanh một cách thích 
hợp. Người ta nguyện tu thành Phật chứ không thỏa thích với quả vị A 
La Hán. Tuy nhiên, chỉ tụng đọc những lời nguyện lớn này không chưa 
đủ. Mình phải tự xét lấy chính mình. Khi mình nói chúng sanh vô biên 
thệ nguyện độ. Mình đã có hóa độ ai chưa? Nếu đã có hóa độ rồi, thì 
hãy tiếp tục hóa độ họ. Tại sao? Vì người ta nói Đức Phật cứu độ hết 
thấy chúng sanh, nhưng lại nghĩ rằng mình chưa từng hóa độ một chúng 
sanh nào. Điều này có nghĩa là dù mình có cứu độ nhiều chúng sanh đi 
nữa cũng đừng luyến chấp vào hình tướng của sự hóa độ chúng sanh 
ấy. Theo Phật giáo Đại Thừa, bốn lời thệ nguyện rộng lớn, là một 
phần trong những lời thệ nguyện của Bồ Tát mà người ta thường đọc 
tụng ba lần sau các buổi tọa thiền trong các Thiển viện. Những lời thệ 
nguyện này cũng được tụng đọc sau các khóa lễ Phật giáo. Thứ nhất là 
Chúng sanh vô biên thệ nguyện độ, tức là nguyện cứu độ hết thấy 
chúng sanh. Theo Lục Tổ Huệ Năng trong Pháp Bảo Đàn Kinh, tự tâm 
chúng sanh vô biên thệ nguyện độ, tự tâm phiển não vô biên thệ 
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nguyện đoạn, tự tánh pháp môn vô tận thệ nguyện học, tự tánh Vô 
Thượng Phật đạo thệ nguyện thành.” Nầy thiện tri thức! Cả thảy đâu 
chẳng nói: “Chúng sanh vô biên thệ nguyện độ, nói thế ấy, vả lại 
không phải là Huệ Năng độ.” Nầy thiện tri thức! Chúng sanh trong 
tâm, chỗ gọi rằng tâm tà mê, tâm cuống vọng, tâm bất thiện, tâm tật 
đố, tâm ác độc, những tâm như thế trọn là chúng sanh, mỗi người nên 
tự tánh tự độ, ấy gọi là chơn độ. Sao gọi là tự tánh tự độ? Tức là trong 
tâm những chúng sanh tà kiến, phiền não, ngu si, mê vọng, đem chánh 
kiến mà độ. Đã có chánh kiến bèn sử dụng trí Bát Nhã đánh phá 
những chúng sanh ngu sĩ mê vọng, mỗi mỗi tự độ, tà đến thì chánh độ, 
mê đến thì ngộ độ, ngu đến thì trí độ, ác đến thì thiện độ, độ như thế 
gọi là chơn độ. Thứ nhì là Phiền não vô tận thệ nguyện đoạn, nghĩa là 
nguyện đoạn tận hết thảy phiển não dục vọng. Cũng theo Kinh Pháp 
Bảo Đàn, lại phiền não vô biên thệ nguyện đoạn, đem tự tánh Bát Nhã 
trí trừ hư vọng tư tưởng tâm ấy vậy. Thứ ba là Pháp môn vô lượng thệ 
nguyện học, nghĩa là nguyện học hết vô lượng pháp môn. Cũng theo 
Kinh Pháp Bảo Đàn, lại pháp môn vô tận thệ nguyện học, phải tự thấy 
tánh của mình, thường hành chánh pháp, ấy gọi là chơn học. 7hứ / là 
Phật đạo vô thượng thệ nguyện thành, nghĩa là nguyện chứng thành 
Phật đạo vô thượng. Cũng theo Kinh Pháp Bảo Đàn, lại vô thượng Phật 
đạo thệ nguyện thành, đã thường hay hạ tâm hành nơi chơn chánh, lìa 
mê, lìa giác, thường sanh Bát Nhã trừ chơn trừ vọng, tức thấy được 
Phật tánh, liền ngay nơi lời nói, liền thành Phật đạo, thường nhớ tu 
hành, ấy là pháp nguyện lực. 


Bodhisatftvas Develop Their Compassionate Minds 


BeIng compassion doesn”t mean suffering unnecessarily or losing 
yOUr common sense. Suppose you are leading a group of people doing 
walkng medifation, moving slowly and beautifully. The walking 
meditation generates a lot of energy; 1t embraces everyone with calm, 
solidity, and peace. But suddenly 1t begins to rain. Would you conftInue 
to walk slowly, letting yourself and everyone else get soaked? That's 
not Intelligent. IÝ you are a good leader of the walking meditation, you 
wIll break Info a Jogging medifation. You still maintain the Joy of the 
walking meditation. You can laugh and smile, and thus you prove that 
the practice 1s not stupid. You can also be mindful while running and 


114 


avoid getting soaked. We have to practice in an intelligent way. 
Meditation 1s not a stupid act. Meditation 1s not Just blindly followIing 
whatever the person next to you does. To medifate you have to be 
skilful and make good use of your Intelligence. For Buddhist 
practitioners, human beings are not our enemy. Our enemy 1s not the 
other person. Our enemy 1s the violence, Iønorance, and 1nJustice in us 
and ¡n the other person. When we are armed with compassion and 
understanding, we fight not against other people, but against the 
tendency to Iinvade, to dominate, and to exploit. We don”t want to Kill 
others, but we will not let them dominate and exploit us or other 
people. We have to protect ourselves. We are not stupid. We are very 
Iintelligent, and we have Insight. Being compassionate does not mean 
allowing other people to do violence to themselves or to us. Being 
compassionate means being Intelligent. Non-violent action that springs 
from love can only be intelligent action. 

When we talk about compassion, altruism and about others” well- 
being, we should not misunderstand that this means totally reJecting 
our own self-interest. Compassion and altruism 1s a result of a very 
strong state of mind, so strong that that person 1s capable of challenging 
the self-cherishing that loves only the self generation after generation. 
Compassion and altruism or working for the sake of others 1s one of the 
most Imporfant entrances to the great enlightenment; for with 1t, we do 
not blame others. According to the Avatamsaka Sutra, Samantabhadra 
Bodhisatva shed lht on why Bodhisatvas developed the 
compassionate mind as follows: First, Bodhisattvas observe sentient 
beiIngs and seeing that they do not have any place to lean on to develop 
great compassion. Second, Bodhisattvas observe sentilent beings and 
seeing that they are not kind and good-natured to develop great 
compassion. Third, Bodhisattvas observe sentient beings and seeing 
that they suffer In poverty without wholesome karma to develop great 
compassion. Fourth, Bodhisatvas observe sentient beings and seeing 
that they sleep soundly ¡n the long night of binding Ipnorance tO 
develop great compassion. Flifth, Bodhisattvas observe sentient beings 
and seeing that they carry out wicked actions to develop great 
compassion. Sixth, Bodhisattvas observe sentlent beings and seeing 
that they are already bound and tied down but are still fond of other 
bondage to develop great compassion. Seventh, Bodhisattvas observe 
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senfient beings and seeing that they are drowning In the ocean of life 
and death to develop great compassion. Bodhisattvas observe sentient 
beings and seeing that they are trapped enduring sufferings for an 
extensive period of time to develop great compassion. Ninth, 
Bodhisattvas observe sentilent beings and seeing that they are not fond 
of wholesome dharma to develop great compassion. Tenth, 
Bodhisattvas observe sentient beings and seeing that they are far away 
and have lost the Buddha Dharma to develop øreat compassion. 

For Mahayana Buddhist schools, besides trying to end one own 
suffering, one also vows to end the suffering of all living beings. In 
addition to eliminating one”s own afflictions, one vows to end the 
inexhaustible afflictions of all living beings. In addition to learning only 
the single Dharma-door necessary for one”s own enlightenment, one 
vows fo learn all the Dharma-doors, so that one can teach all living 
beings appropriately. Rather than being satisfied with reaching the 
staøe of the Arhat, one vows to become a Buddha. However, If 1s not 
enouph just to recite the vows. You have to return the light and think 
them over: The vows say that I will save countless number of beings. 
Have I done so? If I have, it should still be the same as If I had not 
saved them. Why? It is said that the Thus Come One saves all living 
beings, and yet not a sinple living being has been saved. This means 
that even though you have saved quite a few numbers of living beings, 
but do not attach to the mark of saving living beings. According to the 
Mahayana, the four great magnanimous vows, that are part of the 
Bodhisattva vow as they recited three times successively in a Zen 
monastery after ending the practice of siting meditation. These vows 
are also recited at the end of any Buddhist ceremonies. Fïrsí, Vow fo 
save all living beings withouf limifs: Sentlent beings are numberless 
(countless), Ï vow to save them all. According to the Sixth Patriarch 
Hui-Neng Sutra, good knowing advisors, did all of you not Just say, “l 
vow fo take across the limitless beings? What does it mean? You 
should remember that 1t 1s not Hui-Neng who takes them across. Good 
Knowing Advisors, the “living beings” within your mind are deviant and 
confused thoughts, deceitful and false thoughts, unwholesome thoughts, 
Jealous thoughts, vicious thoughts: and these thoughts are 'living 
beings` The self-nature of each one of them must take Itself across. 
That 1s true crossing over. What is meant by “the self-nature taking 
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across?” It 1s to take across by means of right views the living beings of 
deviant views, affliction, and delusion within your own mind. Once you 
have ripht views, use Prajna Wisdom to destroy the living beings of 
delusion, confusion, and falsehood. Each one takes I1fself across. 
Enlightenment takes confusion across, wisdom takes delusion across, 
goodness takes evil across. Such crossong OoVer IS a true croSSIng. 
Second, Vow to put an end 1o all passions and delusions, though 
inumerous: Afflictions (annoyances) are Iinexhaustible (endless), Ï vow 
to end (cut) them all. Also according to the Sixth Patriarch Hui-Neng 
Sufra, “Ï vow to cut off the Iinexhaustible afflictions.` That 1s to use the 
Prajna Wisdom of your own self-nature to cast out the vain and false 
thoughts in your mind. 7Third, Vow to study and learn all methods and 
means withouf end: Schools and traditions are manifold, I vow to study 
them all_——The teachings of Dharma are boundless, [ vow to learn them 
all. Also according to the Sixth Patriarch Hui-Neng Sutra, “Ï vow to 
study the immeasurable Dharma-door.` You must see your own nafure 
and always practice the right Dharma. That 1s true study. Fourth, Vow 
fo become petƒfect In the supreme Buddha-law: The Buddha-Way 
(Truth) 1s supreme (unsurpassed), I vow to complete (realize) it. Also 
according to the Sixth Patriarch Hui-Neng Sutra, “I vow to realize the 
supreme Buddha Way,` and with humble mind to always practice the 
tue and proper. Separate yourself from both confusion and 
enlightenment, and always gIve rise to PraJna. When you cast out the 
true and the false, you see your nature and realize the Buddha-way at 
the very moment 1t 1s spoken of. Always be mindful; cultivate the 
Dharma that possesses the power of this vow.” 
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Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Những Đóa Hoa Tuệ Giác 
Và Lòng Bi Mẫn 


Đối với hành giả tu Phật, khi thực tập liên tục, thiển quán sẽ làm 
nẩy nở tuệ giác nơi bạn cùng lúc với những đóa hoa của lòng bi mẫn, 
tha thứ, hoan hỷ và buông xả. Bạn biết buông xả vì bạn không có nhu 
cầu nắm giữ cho riêng mình. Bạn không còn là cái “ta” nhỏ bé và dễ 
tan vỡ cần phải bảo trọng bằng đủ mọi cách nữa. Bạn trở thành hoan 
hỷ bởi vì cái vui của tha nhân cũng là cái vui của bạn, người bạn đong 
đầy hỷ lạc và không còn ganh ghét ích kỷ nữa. Thoát được sự luyến 
chấp vào tà kiến và thành kiến, con người của bạn sẽ đong đầy sư 
khoan dung rộng lượng. Cánh cửa bi mẫn của bạn được mở rộng ra, và 
bạn cũng biết đau nỗi đau của chúng sanh muôn loài. Kết quả là bạn 
làm bất cứ thứ gì có thể làm được hầu làm vơi đi những nỗi đau khổ 
ấy. Hành thiền là tự tập loại trừ những ganh ghét, sân hận, và vị kỷ, 
đồng thời phát triển tình thương đến với mọi người. Chúng ta ai cũng 
có thân xác và đời sống của riêng mình, nhưng chúng ta vẫn có thể 
sống hài hòa với mọi người và giúp đở lẫn nhau trong khả năng của 
chính mình. 

Những lời Phật dạy trong kinh điển Phật giáo đều nhắm vào việc 
giải thoát mọi khổ đau phiển não của con người ngay trong đời nầy. 
Các lời Phật dạy đều có một chức năng giúp đỡ con người tìm phương 
cách khơi dậy các thiện tâm để giải thoát các ác tâm đối lập với chúng 
vốn chế ngự tâm thức con người. Chẳng hạn như năm thiễn chỉ thì giải 
thoát năm triển cái; từ bi thì giải thoát sân hận; vô tham thì giải thoát 
lòng tham; trí tuệ thì giải thoát si mê; vô ngã tưởng, vô thường tưởng, 
và khổ tưởng thì giải thoát ngã tưởng, thường tưởng, và lạc tưởng, vân 
vân. Tịnh Độ Tông cho rằng trong thời Mạt Pháp, nếu tu tập các pháp 
môn khác mà không có Tịnh Độ, rất khó mà đạt được giải thoát ngay 
trong đời nầy. Nếu sự giải thoát không được thực hiện ngay trong đời 
nầy, thì mê lộ sanh tử sẽ làm cho hạnh nguyện của chúng ta trở thành 
những tư tưởng trống rỗng. Phật tử thuần thành nên luôn cẩn trọng, 
không nên ca ngợi tông phái mình mà hạ thấp tông phái khác. Phật tử 
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chơn thuần nên luôn nhớ rằng tất cả chúng ta là Phật tử và cùng tu 
theo Phật, dù phương tiện có khác, nhưng chúng ta có cùng giáo pháp 
là Phật Pháp, và cùng cứu cánh là giác ngộ giải thoát và thành Phật. 
Để hiểu đạo Phật một cách chính xác, chúng ta phải bắt đầu ở cứu 
cánh công hạnh của Phật. Năm 486 trước Tây Lịch, hay vào khoảng 
đó, là năm đã chứng kiến thành kết hoạt động của Đức Phật với tư 
cách một đạo sư tại Ấn Độ. Cái chết của Đức Phật, như mọi người đều 
rõ, được gọi là Niết Bàn, hay tình trạng một ngọn lửa đã tắt. Khi một 
ngọn lửa đã tắt, không thấy còn lưu lại một chút gì. Cũng vậy, người ta 
nói Phật đã đi vào cảnh giới vô hình không sao miêu tả được bằng lời 
hay bằng cách nào khác. Trước khi Ngài chứng nhập Niết Bàn, trong 
rừng Ta La song thọ trong thành Câu Thị Na, Ngài đã nói những lời di 
giáo nầy cho các đệ tử: “Đừng than khóc rằng Đức đạo sư của chúng 
ta đã đi mất, và chúng ta không có ai để tuân theo. Những gì ta đã dạy, 
Pháp cùng với Luật, sẽ là đạo sư của các ngươi sau khi ta vắng bóng. 
Nếu các người tuân hành Pháp và Luật không hề gián đoạn, há chẳng 
khác Pháp thân (Dharmakaya) của Ta vẫn còn ở đây mãi mãi. Dù có 
những lời giáo huấn đầy ý nghĩa đó, một số đệ tử của Ngài đã nẩy ra 
một ý kiến dị nghị ngay trước khi lễ táng của Ngài. Do đó đương nhiên 
các bậc trưởng lão phải nghĩ đến việc triệu tập một đại hội trưởng lão 
để bảo trì giáo pháp chính thống của Phật. Họ khuyến cáo vua A Xà 
Thế lập tức ra lệnh cho 18 Tăng viện chung quanh thủ đô phải trang bị 
phòng xá cho các hội viên của Đại Hội Vương Xá. Khi thời gian đã tới, 
năm trăm trưởng lão được chọn lựa cùng hợp nhau lại. Ông A Nan đọc 
lại kinh pháp (Dharma) và Upali đọc lại luật nghi (Vinaya). Thật ra 
không cần đọc lại các Luật, vì chúng đã được Phật soạn tập khi Ngài 
còn tại thế. Hội nghị đã kết tập tinh tấn về Pháp và Luật. Kết quả 
hoạt động của các trưởng lão được thừa nhận như là có thẩm quyền do 
những người có khuynh hướng chủ trương hình thức và thực tại luận. 
Tuy nhiên, có một số quan điểm dị biệt, Phú Lâu Na là một thí dụ, vị 
nầy sau bị giết chết lúc đang giảng pháp. Phú Lâu Na ở trong một khu 
rừng tre gần thành Vương Xá suốt thời đại hội, và được một cư sĩ đến 
hỏi, Ngài trả lời: “Đại hội có thể tạo ra một kết tập tinh tế. Nhưng tôi 
sẽ giữ những gì đã tự mình nghe từ Đức Đạo Sư của tôi.” Vậy chúng 
ta có thể cho rằng đã có một số người có các khuynh hướng duy tâm và 
tự do tư tưởng. 
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Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Người thực hành 
theo đạo như khúc gỗ nổi và trôi theo dòng nước. Nếu không bị người 
ta vớt, không bị quỷ thần ngăn trở, không bị nước xoáy làm cho dừng 
lại, và không bị hư nát, ta đảm bảo rằng khúc cây ấy sẽ ra đến biển. 
Người học đạo nếu không bị tình dục mê hoặc, không bị tà kiến làm 
rối loạn, tính tấn tu tập đạo giải thoát, ta bảo đảm người ấy sẽ đắc 
Đạo.” Đối với những người xuất gia, về căn bẩn mà nói thì các lời dạy 
của Đức Phật đều nhắm vào việc giải thoát mọi khổ đau phiền não của 
con người trong đời nầy. Những lời dạy nầy có công năng giúp chúng 
ta hiểu phương cách khơi dậy các thiện tâm để giải thoát ác tâm, khiến 
cho tâm ý thanh tịnh để giải thoát loạn tâm vốn đối lập và chế ngự tâm 
thức con người. Chẳng hạn như thiển định thì giải thoát phiền trược, 
định tâm thì giải thoát tán tâm đã chế ngự tâm thức chúng sanh từ vô 
thỉ, từ bi giải thoát sân hận, vô tham giải thoát lòng tham, vô ngã tưởng 
và vô thường tưởng thì giải thoát ngã tưởng và thường tưởng, trí tuệ thì 
giải thoát vô minh, vân vân. Tuy nhiên, sự tu tập tâm phải do chính 
mỗi các nhân thực hiện với chính nỗ lực của tự thân trong hiện tại. Còn 
đối với những cư sĩ tại gia, Đức Phật cũng chỉ dạy rất rõ ràng trong 
Kinh Thi Ca La Việt: không tiêu phí tài sản, không lang thang trên 
đường phố phi thời, không bè bạn với người xấu, không nhàn cư, không 
làm những hành động do tham, sân, s1, sợ hãi tác động, vân vân. Trong 
Ngũ Giới, Đức Phật cũng dạy một cách rõ ràng: “Không sát sanh, 
không trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, không uống những 
chất cay độc.” Ngoài ra, người cư sĩ cần phải gìn giữ tốt những mối 
liên hệ giữa gia đình và xã hội: liên hệ giữa cha mẹ và con cái, giữa 
vợ và chồng, giữa thầy và trò, giữa bà con thân thuộc, giữa hàng xóm 
láng giểng, giữa chủ và tớ, giữa mình và chư Tăng Ni. Các mối quan 
hệ nầy phải được đặt trên cơ sở nhân bản, thủy chung, biết ơn, thành 
thật, biết chấp nhận nhau, biết cảm thông và tương kính nhau. Làm 
được như vậy, những đóa hoa tuệ giác cùng với những đóa hoa bi mẫn 
sẽ nở rộ nơi chính hành giả. Lúc đó, cả người xuất gia lẫn người tại gia 
đều được giải thoát khỏi mọi khổ đau phiển não ngay trong kiếp nầy. 


Flowers 0ƒ Insight and Compassion 


For Buddhist practitioners, as you confinue practicing, the flower of 
Iinsight wIll blossom 1n you, along with the flowers of compassion, 
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tolerance, happiness, and letting go. You can let go, because you do 
not need to keep anything for yourself. You are no longer a fragile and 
small “self” that needs to be preserved by all possible means. Since the 
happiness of others 1s also your happiness, you are now filled with Joy, 
and you have no Jealousy or selfishness. Free from attachment to 
Wrong views and preJudices, you are filled with tolerance. The door of 
YyOUT compassion 1s wide open, and you also suffer the sufferings of all 
living beings. As a result, you do whatever you can fo relieve these 
sufferings. To practice meditation 1s fo train ourselves to eliminate 
hatred, anger, and selfishness and to develop loving-kindness towards 
all. We have our physical bodies and our own lives, but still we can 
live in harmony with each other and help each other to the best of our 
ability. 

AlI the Buddha”s teachings recorded In the sutras are aimed at 
liberating human beings” sufferings and afflictions In this life. They 
have a function of helping human beings see the way to make arise the 
skilful thought, to release the opposite evil thought controlling their 
mind. For example, the five meditative mental factors releasing the 
five hindrances; compassion releasing 1ll-wIl; detachment or 
greedilessness releasing greediness; wisdom releasing 1llusion; 
perception of selflessness, Iimpermanence and suffering releasing 
perception of selfishness, permanence and pleasure, and so on. The 
Pure Land Sect believes that during this Dharma-Ending Age, It 1s 
difficult to attain enlightenment and emanciIpation In this very life If 
one practices other methods without following Pure Land at the same 
time. lf emancipation 1s not achieved In this lifetime, one”s crucial 
vows WIll become empty thoughts as one continues to be deluded on 
the path of Birth and Death. Devoted Buddhists should always be very 
Caufious, not to praise one's school and downplay other schools. 
Devoted Buddhists should always remember that we all are Buddhists 
and we all practice the teachings of the Buddha, though with different 
means, we have the same teachinss, the Buddha's Teachings; and the 
same goal, emancipatlon and becoming Buddha. To understand 
Buddhism properly we must begin at the end of the Buddha”s career. 
The year 486 B.C. or thereabouts saw the conclusion of theBuddha's 
activify as a teacher In India. The death of the Buddha 1s called, as 1s 
well known, “Nirvana,' or “the state of the fire blown out.` When a fire 
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1s blown out, nothing remain to be seen. So the Buddha was considered 
to have entered Into an invisible state which can In no way be depicted 
1n word or in form. Just prlor to his attaining Nirvana, In the Sala grove 
of Kusinagara, the Buddha spoke to His disciples to the following 
effect: “Do not wail saying “Our Teacher has passed away, and we 
have no one to follow.` What I have taught, the Dharma (ideal) with 
the disciplinary (Vinaya) rules, will be your teacher after my departure. 
lf you adhere to them and practice them uninterruptedly, 1s It not the 
same as If my Dharma-body (Dharmakaya) remained here forever?” In 
spite of these thoughful Instructlons some of his discIiples were 
expressing a dissenting Idea even before his funeral. It was natural, 
therefore, for the mindful elders to think of calling a council of elders 
in order to preserve the orthodox teaching of the Buddha. They 
consuled King AJatasaru who at once ordered the eigphteen 
monasteries around his capital to be repaired for housing the members 
of the coming Council of RaJagriha. When the time arrived five 
hundred selected elders met together. Ananda rehearsed the Dharmas 
(sutras) while Ủpali explained the orIgin of each of the Vinaya rules. 
There was no necessity of rehearsing the Vinaya rules themselves 
since they had been compiled during the Buddha”s lifetime for weekly 
convocatlon for confessions. At the council a fine collection of the 
Dharma and the Vinaya was made, the number of Sutras was decided, 
and the history of the disciplinary rules was compiled. The result of the 
elders” activity was acknowledged as an authority by those who had a 
formalistc and realistic tendency. There were , however, some who 
differed from them In their opinion. Purana, for Iinstance, was skilled in 
preaching. Purana was In a bamboo grove near Rajagriha during the 
council, and, being asked by some layman, 1s said to have answered: 
“The council may produce a fine collection. But I will keep to what I 
heard from my teacher myself. So we may presume that there were 
some who had idealistic and free-thinking tendencIes. 

In the Forty-Pwo Sections Sutra, the Buddha said: “Those who 
follow the Way are like floating pIeces of woods in the water flowing 
above the current, not touching either shore and that are not picked up 
by people, not Intercepted by ghostfs or spirIts, not caught in whirlpools, 
and that which do not rot. I guarantee that these pieces of wood will 
certainly reach the sea. I guarantee that students of the Way who are 
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not deluded by emotional desire nor bothered by myriad of devious 
things but who are vigorous in their cultivation or development of the 
unconditioned wIll certainly attain the way.” For left-home people, 
basically speaking, all teachings of the Buddha are aimed at releasing 
human beings' troubles In this very lie. They have a function of 
helping an ¡individual see the way to make arise the wholesome 
thoughts to release the opposite evil thoughts. For example, meditation 
helps releasing hindrances; fixed mind releasing scattered minds that 
have controlled human minds since the beginninglessness; compassion 
releasing 1ll-will; detachment or greedilessness releasing øreediness; 
the perceptions of selflessness and Impermanence releasing the 
concepts of “self” and “permanence”; wIsdom or non-Illusion releasing 
1llusion, and so on. However, the cultivation must be done by the 
individual himself and by his effort 1tself in the present. As for 
laypeople, the Buddha expounded very clearly in the Sigalaka Sutta: 
not to waste his materials, not to wander on the street at unfitting times, 
not to keep bad company, and not to have habitual idleness, not to act 
what 1s caused by attachmernt, 1lI-will, folly or fear. In the Five Basic 
Precepts, the Buddha also explained very clearly: not taking life, not 
taking what Is not given, not committing sexual misconduct, not lying, 
and not drinking Intoxicants. Besides, laypeople should have good 
relatlonships of his fmaily and socIety: between parenfs and children, 
between husband and wife, between teacher and student, among 
relatives and neighbors, between monks, nuns, and laypeople, between 
empoyer and employee. These relationships should be based on human 
love, loyalty, gratitude, sincerity, mutual acceptance, mutual 
understanding, and mutual repsect. To be able to practice these rules, 
the flower of Insight will blossom In you, along with the flowers of 
compassion. At that time, both left-home people and laypeole are freed 
{rom sufferings and afflictions In this very Life. 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Tu Tập Từ Bi Tâm 


Như đã đề cập trong các chương trước, lòng từ hay tâm từ là một 
trong những đức tính chủ yếu của Phật giáo. Lòng từ thiện vô tư đối 
với tất cả mọi người. Thực tập lòng từ nhằm chiến thắng hận thù, trước 
là với người thân rồi sau với ngay cả người dưng, và sau cùng là hướng 
lòng từ đến với ngay cả kẻ thù. Tâm từ có sức mạnh đem lại hạnh 
phúc thế tục cho chúng ta trong kiếp nầy. Không có tâm từ, con người 
trên thế giới nầy sẽ đương đầu với vô vàn vấn đề như hận, thù, ganh 
ghét, đố ky, kiêu ngạo, vân vân. Phật tử nên phát triển tâm từ, nên ấp 
ủ yêu thương chúng sanh hơn chính mình. Thương yêu nên được ban 
phát một cách vô điều kiện, bất vụ lợi và bình đẳng giữa thân sơ, bạn 
thù. Chúng ta cùng chúng sanh sanh đều sẵn đủ đức hạnh, tướng hảo trí 
huệ của Như Lai, mà vì mê chân tánh, khởi hoặc nghiệp nên phải bị 
luân hồi, chịu vô biên sự thống khổ. Nay đã rõ như thế, ta phải dứt tâm 
ghét thương phân biệt, khởi lòng cảm hối từ bi tìm phương tiện độ mình 
cứu người, để cùng nhau được an vui thoát khổ. Nên nhận rõ từ bi khác 
với ái kiến. Ái kiến là lòng thương yêu mà chấp luyến trên hình thức, 
nên kết quả bị sợi dây tình ái ràng buộc. Từ bi là lòng xót thương cứu 
độ, mà lìa tướng, không phân biệt chấp trước; tâm nầy thể hiện dưới 
đủ mọi mặt, nên kết quả được an vui giải thoát, phước huệ càng tăng. 
Muốn cho tâm từ bi được thêm rộng, ta nên từ nỗi khổ của mình, cảm 
thông đến các nỗi khổ khó nhẫn thọ hơn của kẻ khác, tự nhiên sanh 
lòng xót thương muốn cứu độ, niệm từ bi của Bồ Để tâm chưa phát 
bỗng tự phát sanh. Trong Kinh Hoa Nghiêm, ngài Phổ Hiển đã khai thị: 
“Đại Bồ Tát với lòng đại bi có mười cách quán sát chúng sanh không 
nơi nương tựa mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanhtánh chẳng điều 
thuận mà khởi đại bi, quán sát chúng sanh nghèo khổ không căn lành 
mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanh ngủ say trong đêm dài vô minh 
mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanh làm những điều ác mà khởi đại 
bi. Quán sát chúng sanh đã bị ràng buộc, lại thích lao mình vào chỗ 
ràng buộc mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanh bị chìm đắm trong biển 
sanh tử mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanh vương mang tật khổ lâu 
đài mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanh không ưa thích pháp lành mà 
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khởi đại bi. Quán sát chúng sanh xa mất Phật pháp mà khởi đại bi...” 
Đã phát tâm đại bi tất phải phát đại Bồ Đề tâm thể nguyễn cứu độ. 
Thế thì lòng đại bi và lòng đại Bồ Đề dung thông nhau. Cho nên phát 
từ bi tâm tức là phát Bồ Đề tâm. Dùng lòng đại từ bi như thế mà hành 
đạo, mới gọi là phát Bồ Đề tâm. Theo Hòa Thượng Thích Thiền Tâm 
trong Liên Tông Thập Tam Tổ, sao gọi là Từ Bi Tâm? Từ bi là lòng 
xót thương cứu độ mà lìa tướng và không phân biệt chấp trước. Nghĩa 
là thương xót cứu độ mà không có hậu ý lợi dụng. Chẳng hạn như vì 
thấy người giàu đẹp, sang cả, vân vân, nên giả bộ “Từ Bi' để dụng ý 
và mưu tính các việc riêng tư có lợi cho mình. Đây chỉ được gọi là “Ái 
Kiến, nghĩa là thấy giàu đẹp mà sanh khởi lòng thương theo lối trói 
buộc của chúng sanh, chớ không phải là Từ Bi. Tu tập thiển quán về 
tâm từ là một pháp môn phổ biến trong truyền thống Nguyên Thủy. 
Hành giả bắt đầu suy nghĩ: “Nguyện cầu cho con được an vui và hạnh 
phúc,” rồi dần dẫn trải rộng tâm từ đến bạn bè, người lạ, và ngay đến 
kẻ thù. Lần lượt quán xét từng đối tượng, hành giả suy nghĩ: “Nguyện 
cầu cho những người này được an vui và hạnh phúc.” Hành giả phải để 
cho những lời nguyện này có âm vang trong tâm thức cho đến khi 
chúng trở thành trạng thái tâm thức của chính mình. Pháp tịnh trú cũng 
có thể được phát triển nhờ thiển quán tâm từ này. Trong tu tập Phật 
giáo, hành giả quán từ bi để thương xót các loài hữu tình, đồng thời 
vun bồi ý niệm thiện cảm với mọi người cũng như diệt trừ sân nhuế, 
lấy từ bi diệt trừ sân hận. Chúng ta nên quán rằng tất cả chúng sanh, 
nhất là con người, đều đồng một chân thể bình đẳng. Vì thế, nếu 
muốn, họ cũng có thể đoạn trừ lòng thù hận và mở rộng lòng yêu 
thương cứu độ chúng sanh. Đây là một trong năm pháp quán tâm, lấy 
từ bi diệt trừ sân hận. Từ bi quán là thực tập nhìn chúng sanh bằng đôi 
mắt từ bi. Từ bi quán không những chỉ được thực tập trong những giờ 
thiển tọa, mà nó phải được hiện thực trong những sinh hoạt hằng ngày 
của bạn. Dù đi đâu, ngồi đâu hay làm gì, bạn nên luôn nhớ thực tập từ 
bi quán. 


Cultivation the Mind oƒ Compassion 


As mentioned 1n previous chapters, loving-kindness, benevolence 
(mind of kindness or universal love) 1s one of the principal Buddhist 
virtues. Maitri 1s a benevolence toward all beings that 1s free from 
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attachment. Mattri can be devloped gradually through meditation, first 
toward persons who are close to us, then to others, and at last to those 
who are Indifferent and ill-disposed to us. Love has the power of 
bestowing temporal happiness upon us in this lifetime. Without love, 
people in this world wIll encounter a lot of problems (anger, hatred, 
Jealousy, envy, arrogance, efc). A Buddhist should develop love for all 
senflent beings and to cherish others more than oneself. Love should 
be given equally to everyone Including relatives or strangers, friends or 
foes, gIven without any conditions, without self-Interests or attachment. 
We ourselves and all sentient beings already possess the virtues, 
embellishment and wisdom of the Buddhas. However, because we are 
deluded as to our True Nature, and commit evil deeds, we resolve In 
Birth and Death, to our immense suffering. Once we have understood 
this, we should rid ourselves of the mind of love-attachment, hate and 
discrimination, and develop the mind of repentance and compassion. 
We should seek expedient means to save ourselves and others, so that 
all are peaceful, happy and free of suffering. Let us be clear that 
compassion 1s different from love-attachment, that 1s, the mind of 
affection, attached to forms, which binds us with the ties of passion. 
Compassion 1s the mind of benevolence, rescuing and liberating, 
detached from forms, wIthout điscrimination or attachment. This mind 
manifesfs Itself in every respect, with the result that we are peaceful, 
happy and liberated, and possess Increased merit and wisdom. If we 
wish to expand the compassionate mind, we should, taking our own 
suffering as starting point, sympathize with the even more unbearable 
misery of others. A benevolent mind, eager to rescue and liberate, 
naturally develops; the compassionate thought of the Bodhi Mind arises 
Ílrom there. As the Bodhisatva Samantabhadra taught in the 
Avatamsaka Sutra: “Great Bodhisattvas develop great compassion by 
ten kinds of observations of sentient beings: they see sentlent beings 
have nothing to rely on for support; they see sentient beings are unruly; 
they see sentient beings lack virtues; they see sentlent beings are 
asleep In Ignorance; they see sentient beings do bad things; they see 
senfient beings are bound by desires; they see sentient beings drowning 
1n the sea of Birth and Death; they see sentient beings have no desire 
Íor goodness; they see sentlent beings have lost the way tO 
enlightenment.” Having developed the great compassionate mind, we 
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should naturally develop the Great Bodhi Mind and vow to rescue and 
liberate. Thus the great compasslonate mind and the great Bodhi Mind 
Interpenetrate freely. That 1s why to develop the compassionate mind 
1s fo develop the Bodhi Mind. Only when we cultivate with such great 
compassion can we be said to have “developed the Bodhi Mind.” 
According to Most Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Thirteen 
Patriarchs of Pureland Buddhism, what 1s the “compassionate mind?” 
To be compassionate 1s to pify and to be empathetic, wishing to help 
and rescue others without having discriminations or attachment to 
varlous characteristics. This means “altruism” or to have mercy and 
compassion, wishing to help others but not to have any Intention of 
taking advanfages. For Instance, seeing someone rich, beautiful, etc, 
one pretends to be compassionate by helping, but having ulterior 
motives of self-gain. Thịs 1s called “Desirous Views,” or developing 
love and lust when seeing wealth and beauty according to binding ways 
Of sentient beings; thus, to act In this way cannot be called being 
“compasslonate.` Cultivaton the practice of meditation on loving- 
kindness 1s popular in the Theravada tradition. One begins by thinking 
“May [I be well and happy,” and gradually spreads this good feeling to 
friends, strangers and enemies. Considering each in turn, one thinks, 
“May they be well and happy.” One must let these words resonate 
Iinside oneself so they become one”s own attitude. Calm abiding can 
also be developed through meditation on loving-kindness. In Buddhist 
cultivation, practitioners contemplate on pity (mercy) for all and to rid 
of hate and to cultivate the idea of sympathy to others and to stop the 
tendency of anger and destroy resentment. We must visualize that all 
senflent beings, especially people equally have a Buddha-nature. So, 
they are able, If they want, to eradicate hatred and develop kindness 
and compassion to save others. This 1s one of the five-fold procedures 
for quieting the mind, the compassion-contemplation, in which pity 
destroys resentment. Meditation on compassion means practice looking 
at all beings with the eyes of compassion. The meditation on 
compassion not only must be practiced during the hours of sitting 
medifation, but it must also be realized on your daily activities. No 
matter where you go or where you sit, or what you do, remember to 
practice looking at all beings with the eyes of compassion. 
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Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Tâm Tùy Hỷ 


Tùy hỷ là vui theo các sự vui vẻ và hạnh phúc của người. Tùy hỷ 
tâm dứt trừ được các chướng nghiệp về tật đố, ích kỷ, nhỏ nhen, vân 
vân. Từ Tùy Hỷ có nghĩa là cảm kích một cái gì đó hay là vui theo cái 
vui hay cái thiện lành của người khác mà không có một chút gì ganh ty 
và cạnh tranh. Không có những ý nghĩ tiêu cực này, chúng ta hoan hỷ 
tất cả những thiện hành được thực hiện bởi ngay cả những người mà 
chúng ta xem như kẻ thù. Có hai đối tượng để hoan hỷ: Tùy hỷ thiện 
căn của người khác và hoan hỷ thiện căn của chính mình. Hành giả tu 
Phật nên phát tâm tùy hỷ vì tùy hỷ công đức là phát tâm chứng nhất 
thiết trí mà siêng tu cội phước, chẳng tiếc thân mạng, làm tất cả những 
hạnh khó làm, đầy đủ các môn Ba La Mật, chứng nhập các trú địa của 
Bồ Tát, đến trọn quả vô thượng Bồ để, vân vân bao nhiêu căn lành ấy, 
dù nhỏ dù lớn, chúng ta đều tùy hỷ. Tưởng cũng nên nhắc lại về Hỷ 
Vô Lượng Tâm là tâm vui mừng khi thấy người khác thoát khổ được 
vui. Ở đây vị Tỳ Kheo với đây tâm hỷ trải rộng khắp nơi, trên, dưới, 
ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú 
biến mãn với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Hỷ 
tâm còn là tâm vui khi thấy người thành công thịnh vượng. Thái độ 
khen ngợi hay chúc mừng nầy giúp loại bổ tánh ganh ty bất mãn với sự 
thành công của người. Hỷ tâm còn là cái tâm vui theo điều thiện. Vui 
theo cái vui của người (thấy người làm việc thiện, lòng mình hoan hỷ 
vui sướng theo). Đây là hạnh nguyện thứ năm trong Phổ Hiền Thập 
Hạnh Nguyện. Tùy hỷ công đức là phát tâm chứng nhất thiết trí mà 
siêng tu cội phước, chẳng tiếc thân mạng, làm tất cả những hạnh khó 
làm, đầy đủ các môn Ba La Mật, chứng nhập các trú địa của Bồ Tát, 
đến trọn quả vô thượng Bồ để, vân vân bao nhiêu căn lành ấy, dù nhỏ 
dù lớn, chúng ta đều tùy hỷ. 

Tâm tùy hỷ có thể hoan hỷ với phước báu của kẻ khác đem lại 
trạng thái an vui, bất luận trong cảnh giới nào. Ngoài ra, tán dương 
hành động của kẻ khác cũng đem lại kết quả được người khác tán 
dương lại. Tâm tùy hỷ cũng có thể là cái tâm vui theo cái vui hay cái 
thiện lành của người khác. Từ “Hoan Hỷ” có nghĩa là cảm kích một cái 
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gì đó. Hoan hỷ là vui theo cái vui hay cái thiện lành của người khác 
mà không có một chút gì ganh ty và cạnh tranh. Không có những ý 
nghĩ tiêu cực này, chúng ta hoan hỷ tất cả những thiện hành được thực 
hiện bởi ngay cả những người mà chúng ta xem như kẻ thù. Có hai đối 
tượng để hoan hỷ: Hoan hỷ thiện căn của người khác và hoan hỷ thiện 
căn của chính mình. Khi hoan hỷ những hành vi đạo đức của bản thân, 
chúng ta có thể hoan hỷ những hành vi đạo đức đã tạo ra trong những 
kiếp quá khứ mà chúng ta có thể lượng được bằng sự nhận thức vững 
chắc đã được luận ra; và khi hoan hỷ thiện căn của bản thân về kiếp 
hiện tại, chúng ta có thể lượng được bằng sự nhận thức vững chắc trực 
tiếp. Hoan hỷ vì nhận ra những hành vi đạo đức trong quá khứ không 
khó. Sự thật là chúng ta không chỉ tái sanh thân người hiện tại, mà còn 
thừa hưởng những điều kiện thuận lợi cần thiết để tu tập Phật pháp xác 
nhận rằng trong những kiếp quá khứ, chúng ta đã quảng tu bố thí, nhẫn 
nhục, và những ba la mật khác. Do đó, chúng ta nên hoan hỷ. Hoan hỷ 
những hành vi đạo đức của kiếp hiện tại có nghĩa là nghĩ đến những 
thiện hạnh mà cá nhân người đó đã thực hiện. Ví dụ như trì tụng thánh 
điển, suy gẫm về ý nghĩa của thánh điển, nghe thuyết pháp hay bất kỳ 
hành động rộng lượng nào, vân vân. Kế đó, hoan hỷ những điều này 
mà không có sự kiêu mạn bởi vì nếu chúng ta cảm thấy quá kiêu hãnh 
thì thiện căn của chúng ta sẽ giảm chứ không tăng. Hoan hỷ những 
hành vi đạo đức của người khác có nghĩa là hoan hỷ với những hành vi 
ấy mà không có thành kiến. Hành động hoan hỷ phải không bị bẩn nhơ 
bởi những ý nghĩ tiêu cực như ganh ty. Cho dù sự liên hệ của chúng ta 
với một người như thế nào, chúng ta nên thừa nhận một cách chân thật 
những hành vi đạo đức của họ và hoan hỷ. Đây là kỹ thuật về trí tuệ 
hữu hiệu nhất để xây dựng sự tích lũy công đức lớn. Đây cũng là hạnh 
nguyện thứ năm trong Phổ Hiền Thập Hạnh Nguyện. Tùy hỷ công đức 
là phát tâm chứng nhất thiết trí mà siêng tu cội phước, chẳng tiếc thân 
mạng, làm tất cả những hạnh khó làm, đầy đủ các môn Ba La Mật, 
chứng nhập các trú địa của Bồ Tát, đến trọn quả vô thượng Bồ đề, vân 
vân bao nhiêu căn lành ấy, dù nhỏ dù lớn, chúng ta đều tùy hỷ. 


Accepfing Mind 


Accepting Mind or Minds of ReJolce at others'Joy. Accepting 
means to feel happy for others' Joy and happiness. Accepting mind has 
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the speclal characterisics that can eliminate varlous karmic 
obstructions Iincluding Jealousy, stinginess, pettiness, etc. The word 
“ReJoice” means appreciation of something or reJoicing at others' Joy 
without the slightest thought of Jealousy or competitiveness. Without 
these negative thoughts, we must rejolce over posiive deeds 
performed even by people we consider enemies. We have two obJects 
Of reJoicing: ReJoicing over others” root virtues and reJoicing oVer Our 
own. Buddhist practitioners should try to develop the mind of reJoicing 
at others' Joy for reJolce at others” merits and virtues means from the 
time of our Initial resolve for all wisdom, we should diligently cultivafte 
accumulation of blessings without regard for their bodies and lives, 
cultivate all the difficult ascetic practices and perfect the gates of 
Varlous paramifas, enter bodhisatva grounds of wisdom and 
accomplish the unsurpassed Bodhi of all Buddhas We should 
completely follow along with and reJoice 1n all of their good roots (bIg 
as well as small meri&s). It should be repeated that Mind of 
Immeasurable Joy 1s a mind of great Joy, or infinite Joy. Boundless Joy 
(gladness), on seeing others rescued from suffering. Here a monk, with 
a heart filled with sympathetic Joy. Thus he stays, spreading the 
thought of sympathetic Joy above, below, across, everywhere, always 
with a heart filled with sympathetic Joy, abundant, magnified, 
unbounded, without hatred or 1ll-will. Appreciative Joy 1s the quality of 
rejoIcing at the success and prosperity of others. It 1s the congratulatory 
attitude, and helps to eliminate envy and discontent over the succes of 
others. Immeasurable inner Joy also means to rejoyce In all good, to 
rejJoIce in the welfare of others, or to do that which one enJoys, or fO 
follow one”s Inclination. This 1s the fifth of the ten conducts and vows 
of Samantabhadra Bodhisattva. ReJolce at others" merifs and virtues 
means from the time of our I1nitial resolve for all wisdom, we should 
diligently cultivate accumulation of blessings without regard for their 
bodies and lives, cultivate all the difficult ascetic practices and perfect 
the gates of various paramifas, enter bodhisattva grounds of wisdom 
and accomplish the unsurpassed Bodhi of all Buddhas. We should 
completely follow along with and reJoice In all of their good roots (bIg 
as well as small merits). 

Mind of reJoice In others' Joy can be rejoicing In other”s merit 1s 
productive of joy wherever one 1s born. Besides, reJoicing in other”s 
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merif Is also øetting praIse to oneself. Mind of reJoice 1n others' Joy can 
also mean reJoicing over other people”s positive deeds. The word 
“ReJoice” means appreciaton of something. Rejoicing without the 
sliphtest thought of Jealousy or competitiveness. Without these 
negative thoughts, we must reJoIce over posIfive deeds performed even 
by people we consider enemies. We have two objecfs of reJoicing: 
ReJoicing over others” root virtues and rejoicing over our own. When 
T€JOlCinỹ OV€T OUr OWN Virfue, W€ can rejJolce Oover virtue done 1n our 
past lives that we can measure through Inferential valid cognition and 
T€JOlce OVer Our root virtue of this present life that we can measure by 
means of direct valid cognition. lt 1s not difficult to apply 1nferential 
valid cognition to reJoIce over our past lives. The fact that we have not 
only taken rebirth In this present human form but have ¡Inherited 
favorable conditions necessary for Dharma practices confirm that we 
must have practiced generosity, patience, and the other perfecfions In 
our past lives. So we should reJoice. ReJoice over our virtues of this 
present life means to think over virtuous deeds we personally have 
performed. For example, recitation of the holy scriptures, 
contemplation of theIr meanings, listening to the teachings of Dharma 
or any act of generosity and so forth. Then reJoicing at these without 
arrogance because 1ƒ we feel proud, our root virtues will lessen Instead 
Of Increasing. Rejoicing over others” virtues means reJolcing over the 
virtue of others without prJudice. One”s act of reJoicing must not be 
contaminated by negative thoughts like Jealousy. Regardless of what 
our relatlonship with the other person 1s, we should acknowledge 
sincerely their virtuous deeds and reJoice. This 1s the most effective 
mental technique to build a huge accumulation of merits. This 1s alsO 
the fifth of the ten conducts and vows of Samantabhadra Bodhisattva. 
ReJoice at others” merifs and virtues means from the time of our 1mitial 
resolve for all wisdom, we should diligently cultivate accumulation of 
blessings without regard for their bodies and lives, cultivate all the 
difficult ascetic practices and perfect the gates Of varlous paramIitas, 
enter Bodhisattva grounds of wIsdom and accomplish the unsurpassed 
Bodhi of all Buddhas. We should completely follow along with and 
rejJoIce 1n all of their good roots (big as well as small merIts. 
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Chương Mười Lăm 
Chapter Fjfieen 


Bốn Mươi Vô Lượng Tâm 
Thanh Tịnh Theo Kinh Hoa Nghiêm 


Theo Phật giáo, lòng từ thiện là một trong những đức tính chủ yếu 
của Phật giáo. Lòng từ thiện vô tư đối với tất cả mọi người. Thực tập 
lòng từ nhằm chiến thắng hận thù, trước là với người thân rồi sau với 
ngay cả người dưng, và sau cùng là hướng lòng từ đến với ngay cả kẻ 
thù. Tâm từ có sức mạnh đem lại hạnh phúc thế tục cho chúng ta trong 
kiếp nầy. Không có tâm từ, con người trên thế giới nầy sẽ đương đầu 
với vô vàn vấn đề như hận, thù, ganh ghét, đố ky, kiêu ngạo, vân vân. 
Phật tử nên phát triển tâm từ, nên ấp ủ yêu thương chúng sanh hơn 
chính mình. Thương yêu nên được ban phát một cách vô điều kiện, bất 
vụ lợi và bình đẳng giữa thân sơ, bạn thù. Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, có mười thanh tịnh từ của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ 
trong pháp nầy thời được thanh tịnh từ quảng đại vô thượng của Như 
Lai. Thứ nhất là thanh tịnh từ tâm bình đẳng, vì nhiếp (lo lắng) khắp 
chúng sanh không lựa chọn. Thứ nhì là thanh tịnh từ lợi ích, vì mang lại 
lợi ích cho chúng sanh bất cứ thứ gì làm được. Thứ ba là thanh tịnh từ 
nhiếp người đồng như mình, vì rốt ráo đều làm cho ra khỏi sanh tử. 
Thứ tư là thanh tịnh từ chẳng bỏ thế gian, vì tâm thường duyên niệm 
chứa nhóm thiện căn. Thứ năm là thanh tịnh từ có thể đến giải thoát, vì 
khiến khắp chúng sanh trừ diệt tất cả phiển não. Thứ sáu là thanh tịnh 
từ xuất sanh Bồ Đề, vì khiến khắp chúng sanh phát tâm cầu nhứt thiết 
trí. Thứ bảy là thanh tịnh từ thế gian vô ngại, vì phóng đại quang minh 
bình đẳng chiếu khắp. Thứ tám là thanh tịnh từ đầy khắp hư không, vì 
cứu hộ chúng sanh không xứ nào chẳng đến. Thứ chín là thanh tịnh từ 
pháp duyên, chúng pháp như như chơn thiệt. Thứ mười là thanh tịnh từ 
vô duyên, vì nhập Bồ Tát ly sanh tánh. 

Trong Phật giáo, nếu không có đại bi tâm, là chẳng có Phật giáo. 
Coi nặng đại bi tâm (Mahakaruna) là nét chính của Đại Thừa. Chúng 
ta có thể nói, toàn bộ tính chất của giáo thuyết đó quay quanh cái trụ 
chốt nầy. Nền triết lý viên dung được miêu tả rất gợi hình trong Hoa 
Nghiêm thực sự chính là cái bùng vỡ của công năng sinh động đó. 
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Cũng theo Kinh Hoa Nghiêm, đây là một trong I1 tâm dẫn đến giác 
ngộ. Cái tâm mong bảo bọc hết thảy chúng sanh. Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 38, có mười thanh tịnh bi của chư Bồ Tát. Chư Bồ Tát 
an trụ trong pháp nầy thời được thanh tịnh bi quảng đại vô thượng của 
Như Lai. Thứ nhất là thanh tịnh bi không bạn bè, vì riêng mình phát 
tâm đó. Thứ nhì là thanh tịnh bi không mỏi nhàm, vì thay thế tất cả 
chúng sanh thọ khổ chẳng cho là khó nhọc. Thứ ba là thanh tịnh bi thọ 
sanh ở xứ nạn, với mục đích cứu độ chúng sanh bị nạn. Thứ tư là thanh 
tịnh bi thọ sanh ở đường lành vì thị hiện vô thường. Thứ năm là thanh 
tịnh bi vì những chúng sanh tà định, mà nhiều kiếp chẳng bỏ hoằng 
thệ. Thứ sáu là thanh tịnh bi chẳng nhiễm trước sự vui của mình, vì cho 
khắp chúng sanh sự sung sướng. Thứ bảy là thanh tịnh bi chẳng cầu 
báo ân, vì tu tâm trong sạch. Thứ tám là thanh tịnh bị có thể trừ điên 
đảo, vì nói pháp như thiệt. Thanh tịnh bi thứ chín bao gồm khởi đại bi 
nơi chúng sanh. Biết tất cả pháp bổn tánh thanh tịnh không nhiễm 
trước, không nhiệt não. Vì do khách trần phiển não nên thọ những điều 
khổ. Tâm đại bi nầy được gọi là bổn tánh thanh tịnh vì chúng sanh mà 
diễn thuyết pháp vô cấu thanh tịnh. Thanh tịnh đại bi thứ mười nói 
rằng chư đại Bồ Tát biết chư pháp như dấu chim bay giữa không gian. 
Các ngài biết chúng sanh si lòa chẳng thể quán sát biết rõ các pháp. 
Thấy vậy, chư Bồ Tát phát khởi tâm đại bi chơn thiệt trí, khai thị cho 
chúng sanh pháp Niết bàn. 

Hỷ tâm là tâm vui mừng trước sự thành công, hạnh phúc của kẻ 
khác. Hỷ, niềm vui chia sẻ, niềm vui khi thấy người khác hạnh phúc. 
Thực tập Hạnh “hỷ” nhằm giúp chống lại tật xấu là vui trên niềm bất 
hạnh của kẻ khác, và cũng nhằm xóa bỏ sự phân biệt giữa ta và người. 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười thanh tịnh hỷ của chư Đại 
Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được thanh tịnh hỷ 
quảng đại vô thượng của Như Lai. Thứ nhất là thanh tịnh hỷ phát Bồ 
Đề tâm. Thứ nhì là thanh tịnh hỷ xả bỏ tất cả sở hữu. Thứ ba là thanh 
tịnh hỷ chẳng ghét bỏ chúng sanh phá giới, mà giáo hóa cho họ được 
thành tựu. Thứ tư là thanh tịnh hỷ có thể thọ nhẫn chúng sanh tạo ác 
mà thệ nguyện cứu độ họ. Thứ năm là thanh tịnh hỷ xả thân cầu pháp, 
chẳng sanh lòng hối tiếc. Thứ sáu là thanh tịnh hỷ từ bỏ dục lạc, 
thường thích pháp lạc. Thứ bẩy là thanh tịnh hỷ làm cho tất cả chúng 
sanh bỏ dục lạc vật chất, thường thích pháp lạc. Thứ tám là thanh tịnh 
hỷ thấy chư Phật thời cung kính cúng dường không nhàm đủ, an trụ nơi 
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pháp giới bình đẳng. Thứ chín là thanh tịnh hỷ làm cho tất cả chúng 
sanh ưa thích thiển định, giải thoát, tam muội, tự tại du hý nhập xuất. 
Thanh tịnh hỷ thứ mười nói rằng chư đại Bồ Tát có lòng ưa thích đầy 
đủ công hạnh, thuận tất cả khổ hạnh của Bồ Tát đạo; và chứng được 
tịnh huệ tịch tịnh bất động của các bậc Hiển Thánh. 

Xả tâm là tâm xả bỏ hết mọi thứ hay tâm vứt bỏ tất cả, không 
vướng mắc, một trong tứ vô lượng tâm. Tâm xả là tâm không luyến ái, 
bao gồm xả bỏ vật chất như những của cải, thân, sắc, âm thanh, vị và 
tiếp xúc, vân vân; và xả bỏ tinh thần như tâm thiên vị, tà kiến hay ngã 
chấp, vân vân. Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười thanh tịnh 
xã của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nây thời được 
thanh tịnh xả quảng đại vô thượng của Như Lai. Thứ nhất là chẳng 
sanh lòng ái trước với tất cả những chúng sanh cung kính cúng dường. 
Thứ nhì là chẳng sanh lòng oán giận với những chúng sanh khinh mạn 
hủy báng mình. Thứ ba là thường đi trong thế gian, mà chẳng bị các 
pháp thế gian (tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng) 
làm nhiễm. Thứ tư là hóa độ chúng sanh hợp thời hợp lúc; đối với 
chúng sanh khó hóa độ cũng không đem lòng ghét bỏ. Thứ năm là 
chẳng cầu pháp học và vô học của Nhị thừa. Thứ sáu là tâm thường xa 
ha tất cả dục lạc đưa đến phiền não. Thứ bảy là chẳng khen hàng nhị 
thừa nhàm lìa sanh tử. Thứ tám là xa lìa tất cả lời thế gian: lời phi Niết 
bàn, lời phi ly dục, lời chẳng thuận lý, lời não loạn người khác, lời 
Thanh Văn Duyên Giác, và những lời làm chướng Bồ Tát đạo. Thanh 
tịnh hỷ thứ chín nói rằng chư đại Bồ Tát chờ đúng thời hóa độ những 
chúng sanh đã thành thục phát sanh niệm huệ, nhưng chưa biết được 
pháp tối thượng. Các ngài đợi đúng thời giáo hóa chúng sanh đã được 
Bồ Tát giáo hóa thuở trước, nhưng phải đợi đến khi Bồ Tát thành Phật 
quả mới độ được. Thanh tịnh hỷ thứ mười nói rằng chư đại Bồ Tát 
không quan niệm cao hạ với chúng sanh. Các ngài xa rời thủ xả, xa lìa 
tất cả những phân biệt, hằng trụ chánh định, nhập pháp như thật, và 
tâm được kham nhẫn. 


Forty Immeasureable Pure Minds 
According to the Flower Adornment Sutra 


According to Buddhism, loving-kindness, benevolence 1s one of the 
pñnncipal Buddhist virtues. Maitri 1s a benevolence toward all beings 
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that 1s free from attachment. Maitri can be devloped gradually through 
meditation, first toward persons who are close to us, then to others, and 
at last to those who are Indifferent and ill-disposed to us. Love has the 
power of bestowing temporal happiness upon us in this lifetime. 
Without love, people ¡1n this world wIll encounter a lot of problems 
(anger, hatred, Jealousy, envy, arrogance, etc). A Buddhist should 
develop love for all sentient beings and to cherish others more than 
oneself. Love should be given equally to everyone 1ncluding relatives 
Or strangers, friends or foes, ø1ven without any conditions, without self- 
Interests or attachment. According to the Flower Adornment Sutra, 
Chapter 38, there are ten kinds of pure benevolence of great 
enlightening beings. Enlightening beings who abide by these can atain 
the supreme, vast, pure benevolence of Buddhas. First, Impartial pure 
benevolence, caring for all sentient beings without discrimination. 
Second, helpful pure benevolence, bringing happiness by whatever 
they do. Third, pure benevolence taking care of people In the same 
way as oneself, ultimately bringing about emancipation from birth and 
death. Fourth, pure benevolence not abandoning the world, the mind 
always focused on accumulating roots of goodness. Flifth, pure 
benevolence able to bring liberation, causing all sentient beings to 
annhiate all afflicions. Sixth, pure benevolence generating 
enlightenment, Inspiring all sentlent beings to seek ommisclence. 
Seventh, pure benevolence unobstructed by the world, radiating great 
light iluminating everywhere equally. Eighth, pure benevlence filling 
space, reaching everywhere fo save sentient beings. Ninth, pure 
benevolence focused on truth, realizing the truth of Thusness. Tenth, 
pure benevolence without obJect, entering enliphtening beings”s 
detachment from life. 

In Buddhism, without the compassionate heart (Mahakarunika- 
cita) there wIll be no Buddhism. This emphasis on Mahakaruna 1s 
characteristic of the Mahayana. We can say that the whole panorama 
Of 1s teachings revolves on ths pivot The phiosophy of 
Interpenetration so pictorially depicted in the Avatamsaka Sutra 1s In 
fact no more than the outburst of this life-energy. AÀlso according to 
The Avatamsaka Sutra, this Is one of the eleven minds that lead to 
enlightenment. A great loving heart which 1s desirous of protecting all 
beings. According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there 
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are fen kinds of pure compassion of Great Enlightening Beings. 
Enlightening Beings who abide by these attain the supremely great 
compassion of Buddhas. First, pure compassion without companion, as 
they make their determination Indepedently. Second, tireless pure 
compassion, not considering 1t troublesome to endure pain on behalf of 
all sentient beings. Third, pure compassion taking on bĩrth in difficult 
situaftlons, for the purpose of liberating sentilent beings. Fourth, pure 
compassion takímng on bình on pleasant condiHions, to show 
1mpermanence. Fifth, pure compassion for the sake of wrongly fixated 
senfient beings, never give up their vow of universal liberation. Sixth, 
pure compassion not clinging to personal pleasure, øiving happiness to 
all sentient beings. Seventh, pure compassion not seeking reward, 
pur1fying their mind. Eighth, pure compassion able to remove delusion 
by explaining the truth. The ninth pure compassion Iincludes conce1ving 
8reat compassion for sentient beings. Great Enlightening Beings know 
all things are In essence pure and have no clinging or Irrifation. 
Suffering 1s experlenced because of afflictions of adventitilous 
defilements. This 1s called essential purity, as they explain to them the 
pñnnciple of undefiled pure light. The tenth pure compassion states that 
Great Enlightening Beings know that all phenomena are like the tracks 
of birds In the sky. They know sentient beings” eyes are clouded by 
delusion and they cannot clearly realize this. Observing thịs, 
Enliphtenng Beings conceive great compassion, called true 
knowledge, which teaches sentient beings nirvana. 

The mind of sympathetic Joy 1s a heart of joy 1n progress toward 
salvation of others. Joy for others” success or welfare and happiness. 
Sympathetic Joy, Joy In the happiness of other beings. The pracfice of 
Mudita helps overcome taking pleasure In others” misfortunes and to 
eliminate the sense of separating between self and other. According to 
the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of pure 
Joy of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide by 
these can attain the supremely great pure Joy of Buddhas. First, the 
pure Joy of aspiring to enliphtenment. Second, the pure Joy of 
relinquishing all possessions. Third, the pure Joy of not reJecting 
undisciplined sentient beings but teaching them and maturing them. 
Fourth, the pure Joy of being able to tolerate evil-doing sentient beings 
and vowing to save and liberate them. Fifth, the pure joy of giving one”s 
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life in search of truth, without regret. Sixth, the pure joy of øiving up sensual 
pleasures and always taking pleasure in truth. Seventh, the pure Joy of 
including sentient beings to give up material pleasures and always take 
pleasure in truth. Eighth, the pure Joy of cosmic equanimity  tirelessly 
honoring and serving all Buddhas they see. Ninth, the pure Joy of teaching all 
sentient beings to enJoy meditations, liberations and concentrations, and freely 
enter and emerge from them. The tenth pure Joy states that Great Enlightening 
Beings gladly carry out all austere practices that accord with the way of 
Enlightening Beings; and they realize the tranquil, imperturbable supreme 
calmness and wisdom of the sages. 

Mind of renunciation 1s the mind of abandoning things of the world or the 
mind of renunciation, one of the four immeasurable minds. Detachment or 
renunciation includes physical (wealth, body, form, sound, smelÏl, taste, touch, 
etc) and menfal (biased minds, wrong views, self-øgrasping, eøo-grasping, efc). 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of 
pure equanimity of enlightening beings. Enlightening beings who abide by 
these can attain the supremely pure equanimity of Buddhas. First, not 
becoming emotionally attached to sentient beings who honor and support 
them. Second, not being angered at sentient beings who slight and revile them. 
Third, always being in the world, but not being affected by the vicissitudes 
(greed, hatred, anger, pride, wrong views, killing, stealing, adultery, etc) of 
worldly things. Fourth, instructing sentient beings who are fit for the Teaching 
at the appropriate times, while not conceiving aversion for sentient beings who 
are not fit for the Teaching. Fifth, not seeking the states of learning or 
nonlearning of the two lesser vehicles. Sixth, always being aloof from all 
desires that are conducive to afflictions. Seventh, not praising the two lesser 
Vehicles” aversion to birth and death. Eighth, avoiding worldly talks: talk that 
1s not nirvana, talk that 1s not dispassionate, talk that 1s not according to truth, 
talk that disturbs others, talk of individual salvation, and talks that obstruct the 
Path of enlightening beings. The ninth pure Joy states that Great Enlightening 
Beings waIt for the appropriate times to teach sentient beings whose faculties 
are mature and have developed mindfulness and precIse awareness, but do not 
yet know the supreme truth. They wait for the appropriate times to teach 
sentient beings whom the enlightening being has already 1nsfructed 1n the past, 
but who cannot be tamed until the enlightening being reaches Buddhahood. 
The tenth pure joy states that Great Enlightening Beings do not consider 
people as higher or lower. They are being free from grasping and reJection, 
being aloof from all kinds of discriminatory notions, always being rightly 
concentrated, penetrating truth, and attaining tolerance. 


Phụ Lục 
Appendices 
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Phụ Lục A 
Appendix A 


Sự Phát Triển Của Tâm Thức 


Phật giáo không khuyến khích hành giả liên hệ hay cầu nguyện 
một đấng siêu nhiên nào, mà là nhìn thắng vào chân tính của mình để 
thấy rằng chân tính đó cũng chính là Phật tính. Muốn đến được sự 
nhận thức nầy, chúng ta phải tu tập, chúng ta phải thực hành. Lầm sao 
chúng ta có thể khám phá được chân tánh nếu chúng ta cứ mù quáng 
chấp vào kinh sách mà không chịu tự mình thực hành? Nếu chúng ta đi 
đến một trung tâm thiển và hỏi chuyện với một vị thiển sư, có khi ông 
ta chỉ trả lời câu hỏi của chúng ta bằng sự im lặng. Đây là sự im lặng 
của tri thức. Điều nầy không có nghĩa là vị thiển sư không biết câu trả 
lời, nhưng ông ta lại cố cho chúng ta biết có những thứ không thể giải 
thích được bằng lời, những việc luôn chìm trong bóng tối cho tới khi 
chúng ta khám phá ra bằng chính kinh nghiệm của mình. Thiển quán 
(sự phát triển liên tục của tâm thức về một đối tượng nào đó trong lúc 
trầm tư hay thiền định). Đây là một trong tam vị mà Đức Phật đã dạy 
tọa thiển. Thiển là chữ tắt của “Thiển Na” có nghĩa là tư duy tĩnh lự. 
Đây là một trong những nghệ thuật dập tắt dòng suy tưởng của tâm, để 
làm sáng tỏ tâm tính. Thiển được chính thức giới thiệu vào Trung Quốc 
bởi Tổ Bồ Đề Đạt Ma, dầu trước đó người Trung Hoa đã biết đến, và 
kéo dài cho tới thời kỳ của các tông phái Thiên Thai. Theo Kinh Duy 
Ma Cật, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với ông Xá Lợi Phất khi ông nầy ở 
trong rừng tọa thiển yên lặng dưới gốc cây như sau: “Thưa ngài Xá Lợi 
Phất! Bất tất ngồi sững đó mới là ngồi thiển. Vả chăng ngồi thiển là ở 
trong ba cõi mà không hiện thân ý, mới là ngồi thiển; không khởi diệt 
tận định mà hiện các oai nghi, mới là ngồi thiển; không rời đạo pháp 
mà hiện các việc phàm phu, mới là ngồi thiển; tâm không trụ trong 
cũng không ở ngoài mới là ngồi thiển; đối với các kiến chấp không 
động mà tu ba mươi bảy phẩm trợ đạo mới là ngôi thiển; không đoạn 
phiền não mà vào Niết Bàn mới là ngồi thiển. Nếu ngồi thiển như thế 
là chỗ Phật ấn khả (chứng nhận) vậy. Là Phật tử, chúng ta phải luôn 
thấy được như vậy để từ đó có thể thường xuyên thực tập thiển quán 
hầu thanh tịnh thân tâm. Phần hành thiển được lưu truyền từ những 
kinh điển Phật giáo Nguyên Thủy, căn cứ trên những phương pháp mà 
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chính Đức Phật đã áp dụng, pháp môn hành thiển đã đưa Ngài đến 
giác ngộ và Niết Bàn, và từ chính kinh nghiệm bản thân của Ngài 
trong sự phát triển tâm linh. Chữ “Thiển” thật sự không phải là từ 
tương đương với chữ “Bhavana” trong ngôn ngữ Nam Phạn, mà đúng 
theo nguyên nghĩa có nghĩa là mở mang hay phát triển, trau dồi hay 
làm cho trở thành, là sự nỗ lực xây dựng tâm vắng lặng và an trụ, có 
khả năng nhận thức rõ ràng bản chất thật sự của tất cả các pháp hữu 
lậu và chứng ngộ Niết Bàn, trạng thái tâm lành mạnh lý tưởng. Pháp 
môn hành thiển mà chính Đức Phật đã chứng nghiệm gồm có hai phần: 
(1) an trụ tâm là gom tâm vào một điểm, hay thống nhất, tập trung tâm 
vào một đề mục, hay nhất điểm tâm; (2) Thiền minh sát tuệ. Một trong 
hai phần này là samatha hay tập trung tâm ý hay trụ tâm vào một để 
mục và không hay biết gì khác ngoài đề mục. Thiền tập bắt đầu bằng 
sự an trụ tâm. An trụ là trạng thái tâm vững chắc, không chao động hay 
phóng đi nơi khác. An trụ tâm là gì? Dấu hiệu của tâm an trụ là như 
thế nào? Nhu câu và sự phát triển tâm an trụ như thế nào? Bất cứ sự 
thống nhất nào của tâm cũng là tâm an trụ. Tứ niệm xứ là dấu hiệu 
của tâm an trụ. Tứ chánh cần là nhu cần thiết của tâm an trụ. Bất cứ sự 
thực hành hay phát triển nào, sự tăng trưởng nào của các pháp trên đều 
là sự phát triển của tâm an trụ. Lời dạy này chỉ một cách rõ ràng ba 
yếu tố của nhóm định: chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định cũng 
sinh hoạt và nâng đỡ lẫn nhau. Chúng gồm chứa sự gom tâm chân thật. 
Phải nói rõ rằng sự phát triển của tâm an trụ được dạy trong Phật giáo 
không chỉ riêng Phật giáo mới có. Từ trước thời Đức Phật các đạo sĩ 
Du Già đã có thực hành những pháp môn “thiển định” khác nhau, như 
hiện nay họ vẫn còn thực hành. Xứ Ấn Độ từ bao giờ vẫn là một vùng 
đất huyền bí. nhưng pháp hành Du Già đã áp dụng nhiều nhất ở Ấn Độ 
chỉ đưa đến một mức độ nào chứ không hề vượt xa hơn. Thiền định hay 
sự phát triển tâm linh, hay quán chiếu về khổ, vô thường và vô ngã. 
Thiển định trong các trường phái Phật giáo tuy có khác nhau về hình 
thức và phương pháp, nhưng cùng có một mục tiêu chung là làm tính 
thần tập trung, thanh thản và trong suốt như một dòng sông nước trong 
mà người ta có thể nhìn thấy tận đáy, từ đó ý thức biết được sự thể 
nghiệm về ngộ, giải thoát và đại giác. Ngoài ra, cố gắng thực tập thiển 
định thường xuyên nếu hành giả chưa nhập vào chân lý thì ít ra cũng 
sẽ giúp chúng ta xa rời nhị nguyên phân biệt. Thiển cũng là quá trình 
tập trung và thấm nhập nhờ đó mà tâm được yên tĩnh và nhất tâm bất 
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loạn (qui nhất), rồi đi đến giác ngộ. Thiển định để chỉ những giáo lý 
thiển thuộc về Phật giáo, nhưng áp dụng đặc biệt vào Thiền Tông. Là 
một tông phái Phật giáo Đại Thừa, Thiền là một tôn giáo thoát khỏi 
giáo điều mà chỉ hướng thẳng đến sự tự chứng ngộ. Tỷ như sự tự chứng 
ngộ của Đức Phật Thích Ca dưới cội cây Bồ Đề sau khi nỗ lực tu tập. 
Thiển tông Việt Nam bao gồm các phái Lâm Tế, Tào Động, và Trúc 
Lâm. 


A Mental Developmenf 


Buddhism does not encourage practitioners to involve In praying to 
some supernatural being, but seeing Into our true nature and realizing 
that our true nature 1s Buddha-nature. To arrive at this insight we must 
cultivate ourselves, we must practice. How can we discover our frue 
nature If we blindly cling to the scriptures and do not practice for 
ourselves? If we go to a meditatlon center and speak with a Zen 
master, sometimes he may answer our questions with silence. Thịs 1s 
the silence of knowledge. It does not mean that the Zen master does 
not know how to answer; rather it means that he 1s trying to 
communicate that there are some things which cannot be explained In 
words, things which will ever remain In the dark until we discover 
them through our own experlence. This 1s one of the three flavors 
taught by the Buddha. To sit in dhyana (abstract meditation, fixed 
abstraction, contemplation). Its Introduction to China 1s attributed to 
Bodhidharma, thouph 1t came earlier, and 1ts extension to T”1en-T”a1. 
According to the Vimalaktri Sutra, Vimalakirti reminded Sariputra 
about meditation, saying: “Sariputra, meditation 1s not necessarily 
sitting. For meditation means the non-appearance of body and mind In 
the three worlds (of desire, form and no form); gIving no thought to 
Iinactivity when In nirvana while appearing (in the world) with respect- 
Inspiring deportment; not straying from the Truth while attending to 
worldly affatrs; the mind abiding neither within nor without; being 
1mperturbable to wrong views during the practice of the thirty-seven 
contributory sfages leading to enlightenment: and not wiping out 
troubles (klesa) while entering the state of nirvana. If you can thus sit 
in meditation, you will win the Buddha*s seal” We, Buddhist 
followers, should always see this, so that we can practice meditation on 
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a regular basIls to purify our body and mind. The exposiion of 
mediftation as It 1s handed down In the early Buddhist writings 1s more 
or less based on the methods used by the Buddha for his own 
afttainment of enliphtenment and Nirvana, and on his personal 
experience of mental development. The word meditation really 1s no 
equivalent for the Buddhist term “bhavana” which literally means 
“development` or “culture,` that 1s development of the mind, culture of 
the mind, or “making-the-mind become.”" It 1s the effort to build up a 
calm, concentrated mind that sees clearly the true nature of all 
phenomenal things and realizes Nirvana, the ideal state of mental 
health. Meditation as practiced and experienced by the Buddha 1s 
twofold: Concentration of the mind (samatha or samadhn) that 1s one- 
poIintedness or unification of the mind, and Insight (vipassana, skt— 
Vipasyana or vidarsana). Of these two forms, samatha or concentration 
has the function of calming the mind, and for this reason the word 
samatha or samadhi, In some contexts, 1s rendered as calmness, 
tranquility or qulescence. Calming the mind implies unification or 
“one-pointedness” of the mind. Unificaton 1s brought about by 
focussing the mind on one salufary obJect to the exclusion of all others. 
Meditaton begins with concentration. Concenfraflon 1s a state Of 
undistractedness. What 1s concentration? What 1s Its marks, requisites 
and development? Whatever 1s unificalon of mnd, this 1S 
concentration; the four setting-up of mindfulness are the marks of 
concentration; the four right efforts are the requisites for concentration; 
whatever 1s the exercise, the developmert, the Increase of these very 
things, this 1s herein the development of concentration. This statement 
clearly indicates that three factors of the samadhi group, namely, right 
effort, ripht mindfulness, and right concentration function together In 
support of each other. They comprise real concentration. It must be 
mentioned that the development of concentration or calm (samath or 
bhavana) as taught in Buddhism, 1s not exclusively Buddhist. 
Practiioners, before the advent of the Buddha, practiced different 
systems of meditation as they do now. India has always been a land of 
mysticism, but the Yoga then prevalent In India never went beyond a 
certain point. Meditation or Mental development, or to meditate upon 
the Iimplicatlons or disciplines of pain, unreality, Iimpermanence, and 
the non-ego. Although different In forms and methods in different 
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Buddhist schools, but has the same goal 1s to concentrate the mind of 
the cultivafors, to calm and to clarIfy 1t as one would calm and clarify 
the surface of a turbulent body of water, so that the bottom of which 
can be seen. Once the surface of that turbulent water 1s pacified, one 
can see 1f's bottom as when the mind 1s pacified, one can come to an 
©explerence or a state of awakening, liberation or enlightenment. In 
addition, diligent repetition of practice of meditation, 1f the cultivator 
has not yet become one with the “absolute truth,” dualistic state of 
mind and distinction between subJect and obJect disappeared in that 
person. Zen 1s also a process of concentration and absorption by which 
the mind 1s first tranquilized and brought to one-pointedness, and then 
awakened. The term “Dhyana” connotes Buddhism and Buddhist things 
in general, but has special application to the Zen (Ch'an) sects. Às a 
Mahayana buddhist sect, Zen 1s a relipIlous free of dogmas or creeds 
whose (teachings and disciplines are directed toward self- 
consummation. For example, the full awakening that Sakyamuni 
Buddha himself experienced under the Bodhi-tree after strenuous self- 
discipline. In Vietnam, Zen sects comprise of Lin-Chi, T”ao- Tung, and 
Ch*u-Lin. 
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Phụ Lục B 
Appendix B 


Tâm Lực 


Tâm lực, theo quan điểm Phật giáo, tâm của con người có thể ảnh 
hưởng đến cơ thể một cách sâu đậm. nếu cho phép tâm buông lung với 
những tư tưởng xấu xa, tâm có thể gây nên những tai họa, lắm khi tổn 
hại đến tánh mạng. Nhưng ngược lại, một cái tâm thấm nhuần tư tưởng 
thiện lành có thể chữa lành một thân xác bệnh hoạn. Khi tâm tập trung 
vào chánh tư duy và chánh tinh tấn cũng như chánh kiến (sự hiểu biết 
đúng đắn) thì ảnh hưởng của nó thật sâu rộng vô cùng. Vì vậy mà một 
cái tâm thanh tịnh và thiện lành sẽ làm cho cuộc sống mạnh khỏe và 
thư giãn hơn. Tâm là một hiện tượng vi tế và phức tạp đến nỗi không 
thể tìm ra hai người với cùng một tâm tánh giống nhau. Tư tưởng của 
con người diễn đạt ra lời nói và hành động. Sự lặp đi lặp lại của lời nói 
và hành động khởi lên thói quen và cuối cùng thói quen lâu ngày sẽ 
biến thành tâm tánh. Tâm tánh là kết quả của những hành động được 
hướng bởi tâm, và như vậy tâm tánh của mỗi người khác nhau. Như 
vậy để thấu đạt bản chất thật sự của đời sống chúng ta cần phải khảo 
sát tường tận những hóc hiểm sâu tận trong tâm chỉ có thể hoàn tất 
được bằng cách duy nhất là phải nhìn trở lại sâu vào bên trong của 
chính mình dựa trên giới đức và đạo hạnh của thiển định. Theo quan 
điểm Phật giáo, tâm hay thức, là phần cốt lõi của kiếp nhân sinh. Tất 
cả những kinh nghiệm tâm lý, như đau đớn và sung sướng, phiền muộn 
và hạnh phúc, thiện ác, sống chết, đều không do một nguyên lý ngoại 
cảnh nào mang đến, mà chỉ là kết quả của những tư tưởng của chúng ta 
cũng như những hành động do chính những tư tưởng ấy mang đến. 
Huấn luyện tâm lực có nghĩa là hướng dẫn tâm chúng ta đi theo thiện 
đạo và tránh xa ác đạo. Theo giáo thuyết nhà Phật, luyện tâm không 
có nghĩa là hội nhập với thân linh, cũng không nhằm đạt tới những 
chứng nghiệm huyền bí, hay tự thôi miên, mà nhằm thành tựu sự tỉnh 
lặng và trí tuệ của tâm mình cho mục tiêu duy nhất là thành đạt tâm 
giải thoát không lay chuyển. Trong một thời gian dài chúng ta luôn nói 
về sự ô nhiễm của không khí, đất đai và môi trường, còn sự ô nhiễm 
trong tâm chúng ta thì sao? Chúng ta có nên làm một cái gì đó để 
tránh cho tâm chúng ta đừng đi sâu hơn vào những con đường ô nhiễm 
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hay không? Vâng, chúng ta nên làm như vậy. Chúng ta nên vừa bảo vệ 
vừa thanh lọc tâm mình. Đức Phật dạy: “Từ lâu rồi tâm chúng ta đã 
từng bị tham, sân, si làm ô nhiễm. Những nhơ bợn trong tâm làm cho 
chúng sanh ô nhiễm, và chỉ có phương cách gội rữa tâm mới làm cho 
chúng sanh thanh sạch mà thôi.” Phật tử thuần thành nên luôn nhớ 
rằng lối sống hằng ngày của chúng ta phải là một tiến trình thanh lọc ô 
nhiễm lời nói và hành động một cách tích cực. Và chúng ta chỉ có thể 
thực hiện loại thanh lọc này bằng thiển tập, chứ không phải bằng tranh 
luận triết lý hay lý luận trừu tượng. Đức Phật dạy: “Dầu ta có chinh 
phục cả ngàn lần, cả ngàn người nơi chiến trường, người chinh phục vĩ 
đại nhất vẫn là người chinh phục được chính mình.” Chinh phục chính 
mình không gì khác hơn là tự chủ, hay tự làm chủ lấy mình. Chinh 
phục chính mình là nắm vững phần tâm linh của mình, làm chủ những 
cảm kích, tình cảm, những ưa thích và ghét bỏ của chính mình. Vì vậy, 
chinh phục chính mình là một vương quốc vĩ đại mà mọi người đều mơ 
ước, và bị dục vọng điều khiển là sự nô lệ đau đớn nhất của đời người. 


Force 0ƒ the Mind 


The “Force of the Mind” 1s also called the “power of the mind.” In 
Buddhist point of view, man”s mind influences his body profoundly. If 
allowed to function viciously and indulge in unwholesome thoughts, 
mind can cause disaster, can even cause one”s death. But on the other 
hand, a mind imbued with wholesome thoughts can cure a sick body. 
When the mind 1s concentrated on ripht thoughts with right effort and 
right understanding, the effects It can produce are Immense. Thus a 
mind with pure and wholesome thoughts leads to a healthy and relaxed 
líe. Mind ¡1s such a subtle and Inntricate phenomenon that It 1s 
1mpossible to fine two men of the same mind. Man”s thoughts are 
translated into speech and action. Repetition of sụch speech and action 
ØIves rise to habits and finally habits form character. Character 1s the 
result of man”s mind-directed acfivities and so the characters of human 
beings vary. Thus to understand the real nature of life, one has to 
explore the Innermost recesses of one*s mind which can only be 
accomplished by deep self-introspection based on purity of conduct and 
meditation. The Buddhist point of view 1s that the mind or 
COnScIousness 1s the core of our existence. Of all forces the force of 
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mind 1s the most potent. It is the power by 1fself. All our psychological 
experiences, such as pain and pleasure, sorrow and happiness, øood 
and evIl, life and death, are not attributed to any external agency. They 
are the result of our own thoughts and theIr resultant actions. To train 
our “force of mind” means to try to guide our minds to follow the 
wholesome path and to stay away from the unwholesome path. 
According to Buddhism teachings, training the mind doesn”t mean to 
gaIn union with any supreme beings, nor to bring about any mystical 
experiences, nor 1s It for any self-hypnosIs. It 1s for gaining tranguility 
of mind and insight for the sole purpose of attainng unshakable 
deliverance of the mind. For a long long period of time, we all talk 
about arr, land and environment pollution, what about our mind 
polluuon? Should we do something to prevent our minds from 
wandering far deep Into the polluted courses? Yes, we should. We 
should equally protect and cleanse our mind. The Buddha once taupht: 
“For a long time has man”s mind been defiled by greed, hatred and 
delusion. Mental defilements make beings Impure; and only mental 
cleansing can purIfy them.” Devout Buddhists should always keep In 
mind that our daily life 1s an Intense process of cleansing our own 
action, speech and thoughts. And we can only achieve this kind of 
cleansing through practice, not philosophical speculation or logical 
abstraction. Remember the Buddha once said: “Though one conquers 
1n battle thousand times thousand men, yet he 1s the greatest conqueror 
who congquers himself.” This 1s nothing other than “training of your own 
monkey mind,” or ^“self-mastery,” or “control your own mind.” lt 
means mastering our own mental contents, our emotions, likes and 
dislikes, and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the øreatest empire a man 
can aspIre unto, and to be subJect to our own passions 1s the most 
ørIevous sÏavery. 
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Phụ Lục C 
Appendix C 


Tâm Thái 


Tâm cảnh hay tâm thần (trạng thái tâm). Một đối tượng vật thể có 
gây phiển toái hay không thường thường tùy thuộc vào trạng thái tâm 
hơn là vào chính đối tượng đó. Nếu chúng ta cho rằng nó là phiền toái, 
thì nó phiền toái. Nếu chúng ta không cho rằng nó phiền toái thì nó 
không phiền toái. Tất cả đều tùy thuộc vào trạng thái tâm. Thí dụ như 
đôi khi trong thiển quán chúng ta bị tiếng động quấy nhiễu. Nếu chúng 
ta nương theo và mắc kẹt vào chúng, chúng sẽ quấy rối thiển quán của 
chúng ta. Tuy nhiên, nếu chúng ta dứt bỏ chúng khỏi tâm của chúng ta 
ngay khi chúng vừa mới khởi lên, thì chúng sẽ không tạo sự quấy 
nhiễu. Nếu chúng ta luôn đòi hỏi một cái gì đó từ cuộc sống, thì chúng 
ta sẽ không bao giờ thỏa mãn. Nhưng nếu chúng ta chấp nhận cuộc đời 
là cái mà chúng ta đang là hay đang có, thì chúng ta sẽ luôn biết đủ. 
Có người tìm hạnh phúc trong vật chất; người khác lại cho rằng có thể 
có hạnh phúc mà không cần đến vật chất. Tại sao lại như vậy? Bởi vì 
hạnh phúc là một trạng thái của tâm, không thể đo được bằng số lượng 
tài sản. Nếu chúng ta biết đủ với những gì chúng ta đang là hay đang 
có, thì chúng ta sẽ luôn có hạnh phúc. Ngược lại nếu chúng ta không 
hài lòng với những øì chúng ta đang là hay đang có, thì bất hạnh luôn 
ngự trị trong ta. Tham dục không có đáy, vì dù đổ vào bao nhiêu thì 
tham dục vẫn luôn trống rỗng. Theo quyển Ba trụ Thiển, một hôm 
Thiển sư An Cốc Bạch Vân thượng đường dạy chúng: "Giả như tôi lấy 
áo trùm lên đầu và đưa hai tay lên trời. Nếu chỉ thấy hai tay tôi, bạn sẽ 
nghĩ rằng có hai vật thể. Nhưng khi tôi bỏ áo trùm đầu ra, bạn thấy 
rằng tôi cũng là một con người, không chỉ là hai bàn tay. Cùng thế ấy, 
bạn phải hiểu rằng khi bạn nhìn các sự vật như những thực thể tách rời 
nhau, bạn chỉ được một nửa sự thật mà thôi... Lại hãy lấy một vòng 
tròn và tâm điểm. Không có tâm điểm, không có vòng tròn; không có 
vòng tròn, không có tâm điểm. Bạn là tâm điểm, vòng tròn là vũ trụ. 
Nếu bạn hiện hữu, vũ trụ hiện hữu, và nếu bạn biến mất, vũ trụ cũng 
biến mất theo. Mọi vật đều liên quan và phụ thuộc lẫn nhau. Cái hộp 
này trên bàn không hiện hữu một cách độc lập. Nó hiện hữu với đôi 
mắt tôi trông thấy nó, khác với cách bạn trông thấy nó, và lại khác với 
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cách trông thấy của người kế tiếp. Do đó, nếu tôi bị mù, chiếc hộp 
không còn hiện hữu đối với tôi. Tất cả mọi hiện hữu đều tương đãi, 
vậy mà mỗi người chúng ta đều tạo ra một thế giới cho riêng mình, và 
mỗi người nhận thức theo tâm thái của chính mình." Kinh Tứ Thập Nhị 
Chương dạy: “Một kẻ với trạng thái tâm đầy tham dục dù sống trên 
trời cũng không thấy đủ; một người đã lìa tham dục dù phải ở dưới đất 
vẫn thấy hạnh phúc.” 


Sfate 0ƒ Mind 


Mernral intelligence or spirit of mind. Whether something obJectIive 
1s froublesome or not often depends on the state of mind rather than the 
obJect Itself. If we think that it 1s trouble, then 1t 1s trouble. If we do not 
think that 1t 1s trouble, then 1t 1s not trouble. Everything depends on the 
mind. For example, sometimes during meditation we are Interrupted by 
outside noises. If we dwell on them and cling to them, they will disturb 
our meditation, but If we dismiss them from our minds as soon as they 
arise, then they will not cause a disturbance. lÝ we are always 
demanding something out of our life, then we will never be content. 
But If we accept life as 1t 1s, then we know contentment. Some people 
seek happiness through material things; other people can be happy 
without many material things. Why? Because happiness 1s also a state 
of mind, not a quantitive measure of possessions. lÝ we are satisfied 
with what we are and have now, then we are happy. But If we are not 
satisfiied with what we are and have now, that is where unhappIness 
dwells. The desire 1s bottomless, because no matter how much 1s put 
1nfo If, It can never be filled up, 1t always remains empty. According to 
"The Three Pilars of Zen, one day Zen Master Hakuun-Yasutam (1885- 
1973) entered the hall to teach the assembly: "Suppose I cover my 
head with my robe and raise my hands in the air. If you see only my 
hands, you are likely to think there are Just two obJects. But 1ƒ I 
uncover myself, you see that I am also a person, not merely two hands. 
In the same way, you must realize that to view obJects as separated 
entiies 1s only half the truth... Again, take a circle with a nucleus. 
Without the nucleus there 1s no circle, without the circle, no nucleus. 
You are the nucleus, the circle 1s the universe. lf you exist, the 
unIverse exists, and If you disappear, the universe likewise disappears. 
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Everything 1s related and Interdependent. This box on the table has no 
independent existence. Ït exists in reference to my eyes, which see 1t 
differently from yours and differently again from the next person's. 
Accordingly, 1f [ were blind, the box would cease to exist for me... All 
©xIstence 1s relative, yet each of us creates his own world, each 
perceives according to the state of his own mind.” The Sutra 1n Forty 
Two Chapters taupht: ““[hough a person with a state of mind filled with 
desires dwells in heaven, still that 1s not enouph for him; though a 
person who has ended desire dwells on the ground, still he 1s happy.” 
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Phụ Lục D 
Appendix D 
Tứ Vô Lượng Thiền 


Theo Phật giáo, tâm vô lượng là tâm rộng lớn không thể tính lường 
được. Tâm vô lượng không những làm lợi ích cho vô lượng chúng sanh, 
dẫn sinh vô lượng phúc đức và tạo thành vô lượng quả vị tốt đẹp trong 
thế giới đời sống trong một đời, mà còn lan rộng đến vô lượng thế giới 
trong vô lượng kiếp sau nầy, và tạo thành vô lượng chư Phật. Bốn tâm 
vô lượng, còn gọi là Tứ Đẳng hay Tứ Phạm Hạnh, hay bốn trạng thái 
tâm cao thượng. Được gọi là vô lượng vì chúng chiếu khắp pháp giới 
chúng sanh không giới hạn không ngăn ngại. Cũng còn được gọi là 
“Phạm Trú” vì đây là nơi trú ngụ của Phạm Chúng Thiên trên cõi Trời 
Phạm Thiên. Thứ nhất là Từ Vô Lượng Tâm: Từ vô lượng tâm là lòng 
thương yêu vô cùng rộng lớn đối với toàn thể chúng sanh mọi loài, và 
gây tạo cho chúng sanh cái vui chân thật. Cái vui của thế gian chỉ là 
cái vui giả tạm, vui không lâu bến, cái vui ấy bị phiền não chi phối; 
khi tham sân sỉ được thỏa mãn thì vui; khi chúng không được thỏa mãn 
thì buồn. Muốn có cái vui chân thật, cái vui vĩnh viễn thì trước tiên 
chúng ta phải nhổ hết khổ đau do phiền não gây ra. “Từ” phải có lòng 
bi đi kèm. Bi để chỉ nguyên nhân của đau khổ và khuyên bảo chúng 
sanh đừng gây nhân khổ, từ để chỉ phương pháp cứu khổ ban vui. Từ 
vô lượng tâm là tâm đem lại niềm vui sướng cho chúng sanh. Ở đây vị 
Tỳ Kheo với tâm đầy lòng từ trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết 
thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với 
tâm từ, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Từ vô lượng tâm 
còn có nghĩa là tâm ao ước mong muốn phúc lợi và hạnh phúc của 
chúng sanh. Tâm nầy giúp đoạn trừ sân hận. Nổi khổ của chúng sanh 
vô lượng thì lòng từ cũng phải là vô lượng. Muốn thành tựu tâm từ nầy, 
Bồ Tát phải dùng đủ phương tiện để làm lợi lạc cho chúng sanh, trong 
khi hóa độ phải tùy cơ và tùy thời. Tùy cơ là quan sát trình độ căn bản 
của chúng sanh như thế nào rồi tùy theo đó mà chỉ dạy. Cũng giống 
như thầy thuốc phải theo bệnh mà cho thuốc. Tùy thời là phải thích 
ứng với thời đại, với giai đoạn mà hóa độ. Nếu không thích nghi với 
hoàn cảnh và không cập nhật đúng với yêu cầu của chúng sanh, thì dù 
cho phương pháp hay nhất cũng không mang lại kết quả tốt. Trong 
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Kinh Tâm Địa Quán, Đức Phật đã dạy về bốn thứ không tùy cơ là nói 
không phải chỗ, nói không phải thời, nói không phải căn cơ, và nói 
không phải pháp. Thứ nhì là Bi Vô Lượng Tâm hay tâm cứu khổ cho 
chúng sanh: Ở đây vị Tỳ Kheo với tâm đầy lòng bi mẫn trải rộng khắp 
nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị 
ấy luôn an trú biến mãn với tâm bi, quảng đại, vô biên, không hận, 
không sân. Bi vô lượng tâm còn làm tâm ta rung động khi thấy ai đau 
khổ. Tâm ao ước mong muốn loại trừ đau khổ của người khác, đối lại 
với sự tàn ác. Thứ ba là Hỷ Vô Lượng Tâm. Tâm vui mừng khi thấy 
người khác thoát khổ được vui: Ở đây vị Tỳ Kheo với đây tâm hỷ trải 
rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thẩy phương xứ, cùng khắp vô 
biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, 
không hận, không sân. Hỷ tâm còn là tâm vui khi thấy người thành 
công thịnh vượng. Thái độ khen ngợi hay chúc mừng nầy giúp loại bỏ 
tánh ganh ty bất mãn với sự thành công của người. Thứ tư là Xả Vô 
Lượng Tâm: Xả bỏ là không luyến chấp khi làm lợi lạc cho tha nhân. 
Thói thường khi chúng ta làm điều gì nhất là khi được kết quả tốt, thì 
chúng ta hay tự hào, tự mãn, và đắc chí. Sự bất bình, cãi vã xung đột 
giữa người và người, nhóm nầy với nhóm khác cũng do tánh chấp trước 
mà nguyên nhân là do sự chấp ngã, chấp pháp mà ra. Đức Phật dạy 
rằng nếu có người lên án mình sai, mình nên trả lại họ bằng lòng 
thương, không nên chấp chặt. Khi họ càng cuồng dại thì chúng ta càng 
xả bỏ, luôn tha thứ cho họ bằng sự lành. Lầm được như vậy là vui. Các 
vị Bồ Tát đã ly khai quan niệm chấp pháp, nên không thấy mình là ân 
nhân của chúng sanh; ngược lại, lúc nào họ cũng thấy chính chúng 
sanh mới là ân nhân của mình trên bước đường lợi tha mẫn chúng, tiến 
đến công hạnh viên mãn. Thấy chúng sanh vui là Bồ Tát vui vì lòng từ 
bi. Các ngài xả bỏ đến độ người gần xa đều xem bình đẳng, kẻ trí ngu 
đều coi như nhau, mình và người không khác, làm tất cả mà thấy như 
không làm gì cả, nói mà không thấy mình có nói gì cả, chứng mà 
không thấy mình chứng øì cả. Tâm xả bỏ mọi thứ vật chất cũng như 
vượt lên mọi cẩm xúc. Ở đây vị Tỳ Kheo với đầy tâm xẩ trải rộng 
khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thẩy phương xứ, cùng khắp vô biên 
giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm xả, quảng đại, vô biên, không 
hận, không sân. Xả vô lượng tâm còn được coi như là nơi mà chư 
Thiên trú ngụ. Đây là trạng thái tâm nhìn người không thiên vị, không 
luyến ái, không thù địch, đối lại với thiên vị và thù hằn. Từ quan điểm 
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của người bình thường, tứ vô lượng thiền phổ cập hơn bất cứ loại thiển 
nào trong Phật giáo, vì giáo pháp "Iứ Vô Lượng Tâm” luôn được 
nhiều Phật tử thuần thành khắp nơi tu tập từ thời khởi thủy của Phật 
giáo đến nay. Tứ Vô Lượng Tâm được dùng để tu tập thiện tưởng và 
thiện ý đối với tất cả chúng sanh mọi loài. Vô lượng thiển của Đại 
Thừa hoàn toàn giống như thiển của hệ thống Du Già. Vấn đề bên nào 
vay mượn bên nào, chúng ta không thể nói được. Cả hai đều mang chất 
Phật giáo. Tứ Vô Lượng Tâm bao gồm từ, bi, hỷ, xả. Mục tiêu thiền 
định trên bốn đức hạnh này có hai phần: thứ nhất là tu tập bi tâm đối 
với tất cả chúng sinh, và thứ nhì là giảm bớt giữa mình và người khác, 
những thứ đã gây ra quá nhiều nỗi bất hạnh cho thế gian này. Loại 
thiển định này được các Phật tử, đặc biệt là những người tại gia, xem 
là nên tảng và sự chuẩn bị cho tất cả các lối thiển định khác. Ở Tây 
Tạng, những bài kệ về "Tứ Vô Lượng Tâm" này được tụng niệm và 
quán chiếu trước khi thiền tập bắt đầu. Không có sự chuẩn bị tâm linh 
mang đến nhờ sự tu tập thiện ý và sùng mộ, thì bất cứ loại thiển định 
nào cũng khó mà mang lại kết quả thiện lành, đã vậy thường thì nó 
còn có thể đưa hành giả đi lạc đường. Những hành giả không thể đạt 
được giác ngộ sau một thời kỳ tu thiển lâu dài thường thấy khiếm 
khuyết trong sự chuẩn bị và lòng sùng mộ của họ. Khi ấy họ nên quay 
trở về tu tập lại những pháp căn bản như "Tứ Vô Lượng Tâm", "Bồ Tát 
Nguyện", cầu nguyện, lễ bái, vân vân, để trừ bỏ khiếm khuyết của 
mình trong phạm vi này. Do đó, thiển định sùng mộ và thiện ý là nền 
tảng của các loại thiển khác; và những ai nghiêm nghị nỗ lực giác ngộ 
không bao giờ được quên chuyện này. 


Meditaion on the Four Iinumneasurables 


Accordng to Buddhism, the mmmmeasurable mind 1s an 
inconceivably vast mind. It not only benefit mmmeasurable living 
beings, bringing Immeasurable blessings to them, and producing 
Immeasurable highly spiritual attainments In a world, in one life, but 
also spreads all over Immeasurable worlds, in immeasurable future 
lives, shaping up Immeasurable Buddha. The four Iimmeasurables or 
infimte Buddha-states of mind. Four Immeasurable Minds. The four 
Virtues of Infinite greatness. The four kinds of boundless mind, or four 
divine abodes. These states are called 1llimitables because they are to 
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be radiated towards all living beings without limit or obstruction. They 
are also called brahmaviharas or divine abodes, or sublime states, 
because they are the mental dwellings of the brahma divinities In the 
Brahma-world. The first immeasurable mind 1s immeasurable loving 
kindness (Maitri): Immeasurable loving kindness 1s the greatest love 
dedicatedto all sentient beings, together with the desire to bring them 
Joy and happiness. Human Joy 1s totally Iimpermanent; 1t is governed by 
misery, that 1s, when our passions such as greed, anger, and Ignorance 
are satisfied, we feel pleased; but when they are not satisfied, we feel 
sad. To have a permanent Joy, we must first sever all sufferings. 
Loving kindness generally goes together with pity whose role 1s to help 
the subJecfs sever his sufferings, while the role of loving kindness 1s to 
save senflent beings from sufferings and to bring them Joy. 
Immeasurable Love, a mind of great kindness, or Infinie loving- 
kindness. Boundless kindness (tenderness), or bestowing of Joy or 
happiness. Here, a monk, with a heart filled with loving-kindness. Thus 
he stays, spreading the thought of loving-kindness above, below, and 
across, everywhere, always with a heart filled with loving-kindness, 
abundant, magmified, unbounded, without hatred or 1lI-will. The loving- 
kindness 1s also the wish for the welfare and happiness of all living 
beiIngs. It helps to eliminate i1ll-will. To respond to 1immeasurable 
human sufferings, we should have immeasurable loving kindness. To 
accomplish the heart of Iimmeasurable loving kindness, the 
Bodhisattvas have developed their Iimmeasurable loving kindness by 
using all means to save mankind. They act so according to two facfOrs, 
specific case and specific time. Specific case, like the physiclan who 
ØIVes a prescription according to the spectfic disease, the Bodhisattva 
shows us how to put an end to our sufferings. Specific time means the 
teachings must always be relevant to the era, period and situation of 
the sufferers and their needs. The Contemplation of the Mind Sutra 
teaches that we must avoid four opportune cases: What we say Is not at 
the right place, what we say 1s not In the ripht time, what we say 1s not 
relevant to the spiritual level of the subJect, and what we say 1s not the 
ripght Buddhist Dharma. The second Immeasurable mind 1s 
Immeasurable compassion (Karuna): Immeasurable Compassion, a 
mind of great pIty, or infinite compassion. Boundless pIfy, to save from 
suffering. Here a monk, with a heart filled with compassion. Thus he 
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stays, spreading the thought of compassion, above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with compassion, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or 1ll-will. Compassion also 
makes the heart quiver when other are subJect to suffering. It 1s the 
wish to remove the suffering of others, and 1t 1s opposed to cruelty. The 
thưrd Iimmeasurable mind 1s immeasureable inner Joy (Mudita): 
Immeasurable Joy, a mind of great Joy, or infinite Joy. Boundless Joy 
(gladness), on seeing others rescued from suffering. Here a monk, with 
a heart filled with sympathetic Joy. Thus he stays, spreading the 
thought of sympathetic Joy above, below, across, everywhere, always 
with a heart filled with sympathetic Joy, abundant, magnified, 
unbounded, without hatred or 1lI-will. Appreciative Joy 1s the quality of 
rejJoIcing at the success and prosperity of others. lt 1s the congratulatory 
attitude, and helps to eliminate envy and discontent over the success of 
others. The fourth Iimmeasuarable mind 1s perfect equanimity or 
Immeasurable detachment (Upeksha or Upekkha): Detachment 1s the 
aftitude of those who give up, forget, do not attach any Iimportance for 
what they have done for the benefit of others. In general, we feel 
proud, self-agsrandized when we do something to help other people. 
Quarrels, conflicts, or clashes between men or øroups oŸ men are due 
fo passions such as greed or anger whose source can be appraised as 
self-attachment or dharma-attachment. The Buddha taupht that 1f there 
1S soOmeone who misJudges us, we must feel pity for him; we must 
forgive him In order to have peace In our mind. The Bodhisattvas have 
totally liberated themselves from both self-attachment and dharma- 
attachment. When people enJoy materlal or spiritual pleasures, the 
Bodhisattvas also reJolce, from their sense of compassion, pIty, and 
inner Joy. They always consider human beIngs as their benefactors who 
have created the opportunitles for them to practice the Four 
Immeasurable Minds on their way to Enliphtenmert. In terms of the 
Immeasurable Detachment, the Bodhisattvas consider all men equal, 
the clever as the stupid, themselves as others, they do everything as 
they have done nothing, say everything as they have said nothing, 
aftain all spiritual levels as they have attained nothing. Immeasurable 
Equanimtty, a mind of great detachment, or Infinite equanimIty. 
Limitless Indifference, such as rising above all emotions, or øiving up 
all things. Here a monk, with a heart filled with equanimity. Thus he 
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stays, spreading the thought of equanimity above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with equanimity, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or i1ll-wIll. Equanimity 1s also 
considered as a divine abode. It is the state of mind that regards others 
with impartiality, free from attachment and aversion. An Impartial 
aftitude 1s 1fs chief characteristic, and If 1s opposed to favouritism and 
resentment. Meditation by absorbing ones mind in good will or 
devotional thoughts, from ordinary people's point of view, this type of 
medifaton Is more popular than any other types of meditation In 
Buddhism, for the teaching of "Four Immeasurable Minds"” has always 
been practiced by a lot of devoted Buddhists from the beginning of 
Buddhism till thịs day. The "Four Immeasurable Minds"” are used to 
cultivate devotional thinking and good will towards all beings. The 
measureless-meditations of Mahayana are exactly Identical with those 
of the Yoga system. Which one 1s indebted to the other we cannot say. 
Both look quite Buddhistic. These Four Unlimited Thoughts include 
Í{riendliness, compassion, sympathetic Joy, and even-mindedness. The 
aim of meditating upon these virtues 1s twofold: first, to cultivate 
compassion towards all beings, and second, to reduce those barrlers 
between oneself and others that have contributed so mụuch to the 
misfortunes of this world. This medifation 1s regarded by Buddhists, 
especially laypeople, as the foundation of and preparation for all other 
meditatlons. In Tibet the stanzas of these "Four Unlimited Thoughts” 
are recited and contemplated upon before any medifation practice 
takes place. Without the spiritual preparedness that 1s brought about by 
the cultivation of good will and devotion, any type of meditation can 
hardly bear wholesome fruit, and Instead may often lead one astray. 
Practiioners who were unable to gain enlightenment affer a prolonged 
period of meditation often found that their preparatory work In the 
devotional and spiritual field was Insufficient. Then they would turn 
back to practice the groundwork such as the "Four Ủnlimited Thoughts" 
the "Bodhisattvas Vows,” prayers, prostraflons, efc., to remove theIr 
deficlency 1n this field. The devotional and good-wil type of 
meditation 1s, therefore, the foundation of all others; and 1t should 
never be neglected by those who are serlous 1n striving for 
Enlightenmernt. 
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Phụ Lục E 
Appendix E 


Đường Vận Hành Của Tâm 


Theo Thiển Sư Việt Nam của Thiền sư Thích Thanh Từ, Thiển sư 
Trần Nhân Tông (1258-1308), một trong những người con trai của vua 
Trần Thái Tông. Lúc thiếu thời Ngài được vua cha cho theo học thiền 
với Ngài Tuệ Trung Thượng Sĩ. Ngày nọ ngài hỏi Thầy về bổn phận 
của một người tu thiển. Tuệ Trung đáp: “Phản quang tự kỷ bổn phận 
sự, bất tùng tha đắc.” Có nghĩa là hãy soi lại chính mình là phận sự 
gốc, chứ không từ bên ngoài mà được. Từ đó ngài thông suốt và tôn 
Tuệ Trung Thượng Sĩ làm thầy. Năm hai mươi mốt tuổi, ngài lên ngôi 
Hoàng Đế, hiệu là Trần Nhân Tông. Năm 1284, trước thế xâm lăng 
như vũ bão của quân Nguyên, vua Trần Nhân Tông cho triệu tập hội 
nghị Diên Hồng. Tham dự hội nghị không phải là các vương tôn công 
tử mà là các bô lão trong dân gian. Khi quân Mông Cổ xâm lăng nước 
ta, ngài đích thân cầm quân diệt giặc, đến khi thái bình ngài nhường 
ngôi cho con là Trần Anh Tông, rồi lui về thực tập thiển với ngài Tuệ 
Trung Thượng Sĩ. Tuy nhiên, lúc ấy ngài vẫn còn làm cố vấn cho con 
là vua Trần Anh Tông. Theo đạo Phật, chúng sanh tuy hết thảy đều có 
cái tâm thân do ngũ uẩn hòa hợp giả tạm mà thành và hoại diệt khi 
những thứ giả hợp này tan biến. Trong Tứ Diệu Đế, Phật dạy rằng 
chấp ngã là nguyên nhân căn bản của khổ đau; từ chấp trước sanh ra 
buồn khổ; từ buôn khổ sanh ra sợ sệt. Ai hoàn toàn thoát khỏi chấp 
trước, kẻ đó không còn buôn khổ và rất ít lo âu. Nếu bạn không còn 
chấp trước, dĩ nhiên là bạn đã giải thoát. Hành giả phải có sự hiểu biết 
chơn chánh rằng thân gồm ngũ uẩn chứ không có cái gọi là “bản ngã 
trường tổn.” Tứ đại chỉ hiện hữu bởi những duyên hợp. Không có vật 
chất trường tồn bất biến trong thân nầy. Khi tứ đại hết duyên tan rã thì 
thân nầy lập tức biến mất. Vì vật chất do tứ đại cấu thành, trống rỗng, 
không có thực chất, nên con người do ngũ uẩn kết hợp, cũng không có 
tự ngã vĩnh cữu. Con người thay đổi từng giây từng phút. Theo Thiền 
sư Trần Nhân Tông, hành giả phải cố gắng tu trì cho đến khi họ thấy 
rằng không hề có một “cái tôi” nào đang bị trói buộc và tất cả các niệm 
đều biến mất như hoa rơi vào buổi sáng vậy. Hãy học cách vận hành 
của tâm qua bài kệ Thiển nổi tiếng của Thiển sư Trần Nhân Tông: 
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“Thùy phược cánh tương cầu giải thoát 
Bất phàm hà tất mích thần tiên. 
Viên nhàn mã quyện nhân ưng lão, 
Y cưu vân trang nhất tháp thiền. 

Thị phi niệm trục triêu hoa lạc 
Danh lợi tâm tùy dạ vũ hàn 

Hoa tận vũ tình sơn tịch tịch 

Nhất thanh đề điểu hựu xuân tàn.” 

(Ai trói lại mong cầu giải thoát 

Chẳng phàm nào phải kiếm thần tiên 

Vượn nhàn, ngựa mỏi, người đã lão 

Như cũ vân trang một chõng thiền. 

Phải quấy niệm rơi hoa buổi sớm 

Lợi danh tâm lạnh với mưa đêm 

Mưa tạnh, hoa trơ, no vắng lặng 

Chim kêu một tiếng lại xuân tàn). 


The Working Path oƒ the Mind 


According to the Vietnamese Zen Masters written by Zen Master 
Thích Thanh Từ, Zen master Tran Nhan Tong was one of the sons of 
King Trần Thánh Tông. When he was young, his father sent him to 
practice Zen with Zen Master Tuệ Trung Thượng 5ĩ. One day he asked 
his Master about the obligation of a Zen practiioner. Tuệ Trung 
responded: “Looking Iinward to shine up oneself 1s the main duty, not 
following anything outward.” Since then, he thoroughly understood his 
duty as a Zen practiioner and honored Tuệ Trung as his master. He 
became King when he was twenty-years of age. In 1283, confronting 
with the extremely strong forces of the Yuan, king Tran Nhan Tong 
called the Dien Hong Conference to discuss the natlonal affairs. The 
participanfts were not members of aristocracy but were the elderly 
people In the commumities. When the Mongolian invaded Vietnam In 
1283 and 1287, he led his armed forces to bravely defeat the 
Mongolian aggressors. When the peace resfored, he relinquished the 
throne to his son in 1293, and spent more time to practice Zen with Tuệ 
Trung Thượng ST. However, he still tutored his son, the young King 
Trần Anh Tông. According to Buddhism, man being composed of 
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elements and disintegrated when these are dissolved. In the Four 
Noble Truth, Sakyamuni Buddha taught that “attachment to self” 1s the 
root cause of suffering. From atfachment springs grief; from grIef 
springs fear. For him who 1s wholly free from attachmernt, there Is no 
grief and much less fear. If you dont have attachments, naturally you 
are liberated. Zen practitioners should have a correct understanding of 
the body, that It consists of the five elements or skandhas, which 
together represent body and mind, and there 1s no such so-called “self.” 
Elements exIst only by means of union of conditions. There 1s no 
eternal and unchangeable substance In them. When these come apart, 
so-called “body” immediately disappears. Since the form which 1s 
created by the four elements 1s empty and without self, then the human 
body, created by the unification of the five skandhas, must also be 
empty and without self. Human body 1s In a transforming process from 
second to second. According to Zen master Tran Nhan Tong, 
practitioners should try to practice until they can see there 1s not an “Ï 
being tied and all the thoughts disappear like the flowers falling off in 
the morning. Let's learn the working of the mind through one of Zen 
master”s famous Zen poems: 
“Nobody ties you; why do you ask for liberation? 

If you don't cling to your ordinary thought, 

Then you don”t need to search for the holy one. 

The monkeys are relaxed; the horses tired; and the men old. 

The Zen stupa 1s still in the same old cloudy cottage. 

Right and wrong thoughts are falling 

Just like flowers In the early morning. 

Fame and wealth are ch¡lled in a cold nipht rain. 

After the rains are gone, the flowers are dying and 

the mountain 1s serene. 

A brrd chirps a sound, and the spring 1s leaving again.” 
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